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汉译世界学术名著丛书 

出版说明 


我馆历来重视移译世界各国学术名著。从五十年代起，更致 
力于翻译出版马克思主义诞生以前的古典学术著作，同时适当介 
绍当代具有定评的各派代表作品。幸赖著译界鼎力襄助，三十年 
来印行不下三百余种。我们确信只有用人类创造的全部知识财富 
来丰富自己的头脑，才能够建成现代化的社会主义社会。这些书 
籍所蕴藏的思想财富和学术价值，为学人所熟知，毋需赘述。这些 
译本过去以单行本印行，难见系统，汇编为丛书，才能相得益彰，蔚 
为大观，既便于研读查考，又利于文化积累。为此，我们从1981年 
至2000年先后分九辑印行了名著三百六十余种。现继续编印第 
十辑。到2004年底出版至四百种。今后在积累单本著作的基础 
上仍将陆续以名著版印行。由于采用原纸型，译文未能重新校订， 
体例也不完全统一，凡是原来译本可用的序跋，都一仍其旧，个别 
序跋予以订正或删除。读书界完全懂得要用正确的分析态度去研 
读这些著作，汲取其对我有用的精华，剔除其不合时宜的糟粕，这 
一点也无需我们多说。希望海内外读书界、著译界给我们批评、建 
议，帮助我们把这套丛书出好。 


商务印书馆编辑部 
2003年10月 



室利•阿罗频多的《薄伽梵歌论 》 （Essays on the Gita ) 原著英 
语，凡两系。皆发表于其个人杂志名《圣道》 ( Arya ) 者。第一系自 
1916年8月至1918年7月之文，经作者修订成书，为单行本，历 
其生平凡五版（1922、1926、1937、1944、1949)。第二系乃 1918年 
8月至1920年7月所撰，亦修订单行，凡四版（1928、1942、1945、 
1949) o 

此两系之论文综合为一册，则始于纽约之《室利•阿罗频多丛 
书》，时在1950。南印度国际教育中心，则亦出版两系综合之单行 
本，时在1959,再版于1966。后此，则有《室利•阿罗频多全集》三 
十巨册出版，乃纪念其百年诞辰者（1972)。此《薄伽梵歌论》在其 
中为第十三册。 

此书中文译本，成于1953年。原意在“述”而非“译”。于是有 
合并之篇，有新编之节，有移置之句，有润色之文。其存而未出者， 
凡六章(在原文第一系中，为第二、三、五、六、七、十六章）。当时以 
为此诸章内容，与吾华现代思想相距过远，出之适成扞格，反累高 
明。故留之以俟来哲。姑求出其邃义弘旨，无损无讹。自第十三 
章之后，渐次逐字直译，直至全书之末。然非纯全译本也，故签署 
曰“述”。 

《薄伽梵歌》中文译本，初版由香港发行，时在1957年2月，再 
版由北京中国佛教文化研究所印行，时在1990年6月，较初版于 

经文微有修订，余注释等为译者所加者，概仍 其旧。 

1992年秋 

徐梵澄识于北京 
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第—系 


一、 大综合论 

《韦陀》而下暨诸《奥义书》，载籍博矣。“真理”，独一而永恒者 
也。世间万事万物之理皆由此出，依此而明，据此而得其所，此“真 
理”者，吾人之所求也。顾独一而永恒矣，必于“时间”内自表瀑，而 
且因乎人心。大抵古代典籍，必包含二种原素 ：一属 当时者，变灭 
者，以其所出生之时代国土之理念 为限; 一属永恒者，不变者，放诸 
古今内外而皆准。夫古人之心，今人之 心也; 今人之智识非古人之 
智识，此随时代而变迁者也。凡古代学术思想，其形式，组织，体系， 
其玄学与智识上之型模，微妙精确之术语，必随时代而变；声光势 
用，久必浸衰，无当时 之力； 名相或为新兴者所代，而附以增益修改 
之义。于是研究古代某一经典，而欲深知其于当时之意象精神，明 
其于古人之印象作用，邈不可得。其为永恒价值者，乃其广大弥纶 
之“真理”，以超乎智识之眼光所可见，知，证，悟，且可生活于其中 
者也。 

今吾人研味《薄伽梵歌》，当舍其在古代当时之玄学涵义不论； 
观乎古今注疏纷陈，门户浄论，至今未已，虽至公无私之哲学史论， 
亦无以救其偏失。盖其事原不可能。吾人所能为者，惟有求其所涵 
清新活泼之真理，视其所能禆益吾人造福今世者奚若，而出之以最 
自然最生动之表述，合乎今人之思绪，而有以应其精神之求。虽然， 
如此亦犹不能无失，必不免以今之时代特性，思想理义，强加古人。 



斯失也，在昔日伟大人士亦尝所不免。然若使深入乎此伟大经典之 
精神中，而于实际生活加以体验，必能有得乎精神真理，如吾人之 
所求者。而古代经典之所为作，原义有在于此。且唯古代经典，宗 
教、哲学，能如是加以更新，置之向上发展人类精神经验之熔炉而 
重加炼冶，视其历劫不磨之质也奚似，而更加型铸之,发皇之，乃于 
人类为有益;非是者，古董之遗余，无真实生命冲动之力，不足以裨 
益今世而启发将来者也。 

《薄伽梵歌》中，真为时间及空间所限制者，少；其精神广大而 
深微。而此佥佥者，亦易加以普遍化而无损于教义。唯其广大化之， 
此教义乃愈见增其深度与力量。愈漫遍而意义乃愈丰满。如“牺牲 
献祀”之事，原义为人神间之酬酢，属古亚利安社会，义本深微，而 
亦堙废久矣，若推而取其广义，则今代所谓生命与生命之交互，自 
我奉献之常情，皆足以阐释此人生真谪者也。又如行事遵经论(、 
dstrd ) 所云，其义似狭，囿于时代、地域 ，未有 若何广大深微之精神 
性，然经论者，人类所自加之 律则； 经论所述之行为，所以代常人纯 
自私自利之行为，足以克制其以人生为满足欲望之趋向。甚者，如 
说四族姓，其所说乃精神真理，而未泥乎社会形式等分。有适当之 
个性，乃成就适当之事业，有其天性之秉赋，乃足成其自我表现之 
功能，原非拘泥于阶级之不可废者。若此之类，似属此一时代、一国 
家之道矣，而求其内中之涵义，实远超一时代一国家而上之。推广 
而求，有虽未显明表述之原则，其中暗涵之义理，亦不可胜道矣。 

进者，吾人处理《薄伽梵歌》所附有之他种哲学玄义，亦当本此 
精神； 如其说僧怯与瑜伽，同一韦檀多真理之两面也，证悟此一真 
理之方，乃分两 道：僧 怯之道，属哲学，属智慧，属分析性；瑜伽之 
道，属直觉，属实行，属诚敬，属伦理，属综合性，由经验而达乎知识 
者也。《歌》中于二者之教，未严判其不同，神我是一，于僧怯论辄扩 
充而取韦檀多之广义。至若后世衍进为多神而一自性之僧怯，及所 



谓巴檀遮利 （ Patahjali ) 瑜伽者，非其在《歌》中本义，斯则固当恰如 
其分，不增不减而处理之。若使谓《歌》中理论乃某某派哲学发展之 
结果，则又所 不计； 于教既为弥漫广泛，则其当时起源存而不论可 
也。 

复次，哲学之体系，真理之次序，皆非《歌》中至关重要而不可 
变之义理也。然组成此哲学体系之材料，织为此一片云锦之思想， 
皆复杂而归乎和谐，深邃而不朽者。何也，以其非徒为哲学智识之 
推测，乃精神经验之永恒真理，及最髙心理可能性上可以证明之事 
实，为研究存在之神秘者所不容忽视者也。此种经验，至丰富而属 
综合性，此种思想亦广大而属综合性。其结构既非某一学派分析辩 
证之谈，其语言亦非某一部执独立彼宗之论，其理念之平衡分布， 
又可见一宽博周遍之大智慧回旋于其间。以印度精神史事观之，此 
乃诸伟大综合之一，其丰富不下于各宗各派之创立，及精神经验之 
证会，执一以究极，殊途而同归者。其用在调融和合，不在分析剖判 
也。 

是故，当其视宇宙存在之基本为唯一永恒、纯粹、不变之“自 
我”也，亦不当说此为纯“不二论”;当其说遍造物之“自性”三式摩 
耶，亦不合说为“摩耶论”；当其说无上“自性”显为情命之形式而归 
于“太 一”， 轻解脱而着重归于“太一”，以为精神知觉性之至高境 
界，亦不合说之为“胜不二论”；当其以自性与神我二者而释此宇宙 
也，亦不得目之为“数 论”； 当其表克释拏为维师鲁之降世应身，亦 
不得视为维师鲁一教派之神道论。其于无缘无相之大梵，及宇宙创 
造主而为众生之友者，亦未强分高下于其间。盖其为精神与智识之 
综合，不异于古之奥义诸书，而凡足以损伤其广泛之综合性者，自 
然加以避免。是如一广大之门，启对无数精神之真理，经验，视瞻所 
及，于彼至上境界周遍靡遗，有勘测而无界划，有指引而无障隔。后 
世注家，往往取之为一派一说之根据，用为辩浄之口实，失之远矣。 
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以印度思想发展史观之，大端之综合有四。最古者，《韦陀》之 
综合也。人类心灵高起而上翔，以其神圣知识，权能，欢乐，进而与 
宇宙天神并驾齐驱，直入乎物质界以后之高等界。此种综合之极 
诣，则在《韦陀》修正之经验中，有至神圣极超上而殊悦乐者，于是 
而人与神合得其圆成 a 次则《奥义书》集纳古代先知与见者经验之 
菁华，以之为一大精神知识综合之起点；凡其所见所经验而得者， 
皆综合于一伟大之和谐。此其二也。《薄伽梵歌》由此韦檀多之综 
合起始，托基于其基本理念，进而和合诚敬，行业，智识三大瑜伽， 
以此而人类可以直面至真，归于超极。此其三也。过此以往，尚有 
密乘之大综合，凡足以为精神生活之阻碍者，皆转变之而化为精神 
之胜利，使吾人得体验生活之大全，且启示赫他 ( Hatha ) 瑜伽与罗 
遮 （ Rajayoga ) 瑜伽之秘奥，利用身心之苦行以成就神圣生命之多 
方，此《薄伽梵歌》仅略略涉及而未深人者。于是乃恢复古《韦陀》先 
知之人类神圣圆成之道，其间久已沦废者也。此其四矣。 

今者，吾人值一新时代之方始，当入乎人类思想经验与企望之 
一 1 大综合与和谐。自无能守韦檀多之一端，亦不能趋密乘之一径， 
更不能皈依往古敬神之一教，终不能局促于《薄伽梵歌》之四隅。非 
是者，则自他人古人之知识与本性中，而创立我辈之精神 生活； 未 
是依我自有之本体与潜能而创设精神生活也。我辈非属于过去之 
黄昏，而属于将来之日午。各种新鲜资料潮涌而至，印度及世界各 
大神道之势力，正有待于吾人之同化;且佛教有复兴之意，而近代 
知识之发现，虽有限亦有可资，甚且人类知觉性上久已遗失之秘 
密，邃古之奥义渐尔启明，凡此皆足以指示一新生丰富浩大之综合 
将临； 凡吾人所役者，举新之而一体广大化为和谐，实为将来精神 
上与智识上之需要。过去之综合辄取其先者为出发点，此后之和谐 
亦不得不然，以已经证实之精神思想与经验为之基。其中则《薄伽 

梵歌》实居首要矣。 
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然则吾人之研究《薄伽梵歌》，非谓于其思想作学术之探讨，或 
效法古代论师作分析之辩证，或安立其哲学于玄秘之历史中。吾人 
所以研究之者，求助力，求光明，目的有在于辨认其重要且鲜活之 
使信，人类而得其圆满与最高精神幸福之所必资取者。唯综合，故 
能大。 


(澄 案： 综合者，集大成之谓也。网罗百家之学而无遗， 一一 皆究其 
极，然后从而比较抉择进退抑扬于其间，立定主旨方案，一以贯之而发 
其和谐，斯之谓综合也。然亦非有所发明增上不为功。阿罗频多氏之学， 
可谓大矣。独于雪藏以北中华五千年之文明，所言 甚略； 若使大时代将 
临，人莫我知，无憾也/而我不可以不知人，则广挹世界文教之菁英，集 
其大成，以陶淑当世而启迪后人，因有望于我中华之士矣。） 
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二、教义中心 


阿琼那驻车两军之间也，睹其所当杀戮者，非异国，非异族，非 
异姓，又非九世之仇，而皆尊、长、亲、戚、故、旧也，所以骨肉相残， 
操戈而争夺者，国王之权位耳，亦又明知己之力，足以杀彼等不义 
之徒； 非己之力，则足以致败。至此，而其内心犹豫焉，翱翔焉，懑怼 
焉，惻怛焉，五内震荡而不知所出。——夫博大深微之教，必不附 
丽于寻常生活之事可知；以寻常伦理而可了者，亦无需此天神之 
教。必其当大疑惑，值大危难，盘根错节，奇袤万变，而宇宙之真理 
乃可说可见。世俗以生死之情为大，而人生遭际，必有以生死为轻 
之时矣，阿琼那至此 则曰： 宁被戮而死矣，宁乞食以终其身矣，慈悯 
感怆之深，又远过凡人日常之激动。空虚茫漠，若凭舟而失棹焉，常 
时所守之“正法”，际此无能为用。翻若其所遵从之道德宗教伦理之 
正轨，忽陷之于大罪恶，大杀戮，其祸不仅在当时，且蔓延至于后世 
而未已，此其所见及者也。于是其急欲求得者，乃别一行动之轨则， 
代此“大法”，凭借之而脱此疑难。此固人间行动之人，亦一时代代 
表人物也，其悲伤悯恻，人生之情也。 

于是问之于其师，其师，天神也，为“真宰”之降世应身；隐于世 
而为其御者，亲切恳挚，从容说此教言，以象征言，则人性神性，并 
驾齐驱也。且古《韦陀》中亦有人神同载之说矣（如 Indra 与 
Kima )， 《奥义书》中亦有两鸟同栖一枝之喻矣。人生终有内心之 
神明为主宰，可以其身心性命之全体，依乎至上之神明而居，天人 
合发，万变定基。而其相遇也，不在山椒水涯茅舍团瓢之内，从容论 

说宇宙之玄微，而在揽辔赴战慷慨杀敌之车乘中。盖其为神也，非 
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独智识之神，且为行动之主，人类行为之所由出，斯亦人类生命之 
所依归者也。顾其所欲教此弟子者，适非弟子之所问，即舍此一切 
“法”，而唯自居于一广大觉悟中，即生活于“神明 ”内； 而一切行动， 
又唯当从此一觉悟源出也。彼神人者，未尝教以何种外表行动律 
则，而实教以内中心灵之修为，心灵等平，舍弃行业果报之望，双超 
善恶之表，唯归心凝定于“神明”，乃以瑜伽而有为，反复陈说，无非 
使此行动性之阿琼那，明乎生活且行为于此世间，而同时又超出世 
间之理，此斯弟子所未遽解者也。 

于是有说，《薄伽梵歌》者，遂以此为“行业瑜伽”之书，所谓工 
作之福音也。是矣，《薄伽梵歌》诚说行业瑜伽，说人类工作，然此工 
作、此行业、与现代人所知为工作、为行业者，异撰。《歌》中所谓行 
业者，乃臻极于智识之行业，即所以得精神之证悟与心灵之定宁 
者； 乃出自诚敬之行业，即一往归诚于无上“真主”之行为，期有与 
此“至真者”合德，而非近代社会之任何行业，发自为己为人之动 
机，或社会人道之理想与原则者。今人辄以无求无欲之履行社会职 
责，为此《歌》之所教，此所谓以欧化智术，参人东方古印度思想者 
也。《歌》中所教者，非人世之劳工，乃神圣之行业，非所谓完成其相 
对之社会职责，乃舍弃一切行事与职责之标准，无我以圆成神圣意 
志，即由我辈自性而有所为之神圣意志；非社会事业，乃至上人至 
善人之行事，无其个人性，为此世界而有为，以作向上帝向神明之 
牺牲奉献者也。 

谓《薄伽梵歌》为专教行业之书固不可，谓之为专教诚敬瑜伽 
或隐士修道之方亦不可。其着重内心之弃舍，亦未尝说出家遁世为 
极则，至若有为胜于无作为，于内心作平等观，而以之皆归于“至上 
神我”，乃款款而道之者也。行业，智识，诚敬，瑜伽之别三，在《歌》 
中等无轩轾，有时顺思绪而扬其一，未尝以此而抑其余。要之，此为 
精神生活之书，而非应用伦理学。阿琼那受教 :依其 时代最高理想 



而生活，然更当有“彼面者”“超上者”之了解知见，入乎大梵知觉 
性，以其内外在“神主”之决定而有为，非徒如凡夫之随顺外间律则 
与世法而已。 

凡此种种解说之异撰，实由古今之思想有其差别。今世西洋上 
古希腊罗马文化之哲学理想主义，固已废置，即中世纪基督教之虔 
诚主义亦已无存，而代之者，乃实用理想主义，及服务于社会国家 
人类之虔诚也。于是“人”为神明，而“社会”为可见之偶像，其诚敬 
固犹在也。凡此，善矣美矣，尤为时代所宜有，亦皆属“神圣者之意 
志”之一部分，否则不能于人类发生如此伟大之效能；顾此种近代 
思想，于其实际动机上所屏弃者二 事:一 为上帝，永恒者； 一 为精神 
性，为神明境界。皆《歌》中之主旨也。由是而《薄伽梵歌》，似与时 
代不复相接。今代生存唯依于情命，人心，智术，《歌》则教人生活归 
极于精神；今代唯处于“变易”，而“变易者”，则一切众生皆是也， 
《歌》则教吾人亦安居于“非变易者”，则止泊乎“超上自在主 ”也； 今 
代唯处于“时间”之迈进，《歌》则教人生活于超时间之“永恒”。若是 
者，以近代心思而绎释此《歌》，必有不合。今代于上者真者偶有知 
见，则仍以之隶属人类社会，然上帝与精神性，自有其存在之权，非 
必为人类之附庸也；而按于实际，吾人内中之低下者，必约束之而 
使其为高上者而存在，庶使吾人内中之髙尚者，亦明觉为此低下者 
而存在，引之至其自处之高境也。 

/ 

是故研究此书者，偏重一道固不可，以今度古亦未合。然天神 
之师所以教人间之弟子者，其说不必外求，歌中之瞥策 
( mahavdkya ) ，固有在也， 如云： 

往！尔其皈依于“彼”兮， 

以尔身心其 尽如； 

以彼恩慈之故兮， 

得永恒至上之安居。 
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此智我以授尔兮， 

较玄秘而更闯， 

此观照而无余， 

则径行尔心之所出。 

更听我之至言兮， 

一切秘密中之至秘， 

尔于“我”为挚爱兮， 

故“我”言尔之所利。 

致思于“我”兮， 

敬“我”！事“我”！拜“我 
爰臻至于“我”所。 

——尔为“我”之所亲， 

故真挚其尔许。 


尽弃一切法兮， 

皈“我”于一。 

“我将释尔诸罪恶兮， 

尔无忧戚！” 

(《歌》， 拾捌 ，六十二至六十六） 

彼者，我也。——尽研此五颂之奥蕴，而《薄伽梵歌》之大体明 
矣。所以定大犹豫决大疑难者，固有在于此。——要之，超凡人圣， 
代低等法则之束缚以髙尚律则之自由，步骤有三 :第一 ，由舍弃欲 
望，由绝对平等性，而成其行业，斯时也，人犹自以为作者，但以所 
作为牺牲奉献，奉献于一至上神明，初未在其自体中证悟此神明 
也。第二，非但捐弃业果之望而已，抑且自明非事业之作者，悟入 


11 



“自我”为平等无为不动不变之原则，而一切行业，则宇宙“力量”之 
活动，即“自性”之事功，斯则非平等而有为，亦变亦动之权能也。第 
三，证知超上“自我”即“无上神我”为统制此“自性 ”者; 性灵，其一 
分之显 示也； 在纯粹超上性中，由“自性”而一切行业皆归焉。敬爱 
者，爱“彼”;奉献者，奉“ 彼”; 皈顺者，皈“彼”，于是而知觉性全上跻 
而移入此神圣知觉性中，则人类心灵，亦分享“彼”之神圣超上性， 
超于“自性”，超于行业，而作为于完善之精神自由中。初重 行业； 次 
重智识，而知行 合一； 末重敬爱;行与知皆升举，充满新力，得其圆 
成，是三道合一；夫如是而与神明“本体”合，与神圣自性为一矣 
——有旨哉 r 


* 此所引之五颂，其前之第六十一颂，《论文》中引其前半。 云： “众生内心兮，主者 
维神！ ”以其行文之方便故，余半颂未引。兹并略^ 
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三、俱庐之地 

阿琼那之忧伤，实引起人类生命与行为之全部问题矣。世界何 
是？为何如是？世界如是,则此世界中之生活何由而与“精神”中之 
生活相和偕？——此等困难深奥问题，皆此天神之师所坚执计度 
以为其教令之根本者，由是而教令其弟子发于行事，必出自生存之 
新姿态，为解脱智识之光明所照射者也。 

顾承认此世界如是，而有为于其中矣，而内中又将安其精神生 
活，将毋异宜？其困难果何由而作也？第一章谓之“阿琼那忧伤之 
瑜伽”者，何也？岂非直见宇宙人生之真面目，揭除道德伦常之幻 
影，自视公正之妄见，有以生其震怖耶?将非此生存之一面，在人未 
与其自我得一高尚妥协之前，于其已觉醒之心思乃生其迮愕惊骇 
者耶？此真面目，外表之，则俱庐战场之大杀戮也；内视之，则造物 
主之为“时间”而磨灭万物也。宇宙之主，创造万物；同此宇宙之主， 
毁灭万物者也。《奥义书》有云:“圣贤英雄，皆彼筵宴之馔肴，死亡 
则其香料也。”同此真理也，初则昧然隐现于人生事实中，次乃明明 
朗耀于心灵透视中，显为生命之实谛。世界之存在，人类之生存，以 
奋斗杀戮而进展，此外 表也; 宇宙之“本体”以大创造大毁灭而圆成 
其自体，此内情也。人生为战斗与死亡之田，此俱庐之地也;上帝为 
“至不仁者”，“可怖者”，此阿琼那于杀戮之场所见也。 

希腊哲人赫那克莱脱斯 ( Heraclitus ) 有言 ：战争 ，万物之父，战 
争 ，一 切之主宰也。——渊哉此语，类同希腊诸哲之至言，深奥之真 
理在于其间。就吾人所见者，物质或诸种力量相撞击，世界由是而 
生，诸多力量，倾向，原则，有体相冲突，世界由是而行，新者成而旧 
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者毁，而莫或知其所如往也，——或以为终于自体之大 毁灭； 或以 
为成其空洞之循环，或有乐观之论，以为进化之循环，虽有似是之 
纠纷混乱，终且愈跻愈近于某种高尚之神圣圆成者，如《启示录》 
( Apocalypse ) 所述。不论此类学说奚似，吾人所确知者，则成也毁 
也，无毁必无 所成； 和谐乃得于争冲力量之均等，而此亦自无数明 
争暗斗而胜得者;更有甚者，舍由吞噬其他生命以恒常自加长养而 
外，生命实无由长存。吾人之躯体，固时时新陈代谢者也。视之若 
九关之城，则窥其垣墉攻其壁垒者，旦夕未已，而守御之者，亦朝夕 
不懈。此则人类生存之大较也。 

古代思想，固尝承认此种真理，以之为哲学起点。《奥义书》见 
此不迷，说之透骨,谓“饥饿”者，“死亡”也，此乃世界之创造者与主 
宰者。而以生命之存在，为献祀所刑之马。表“物质”以寻常日用之 
语曰“食物”，食物者，被吞噬而亦吞噬他物者。食者方食而旋亦被 
食矣，——乃物质世界之公式。后世有达尔文之物竞天择，优胜劣 
败之进化论，初未逾古希腊，印度，所说之真理，皆较确切，广大，且 
有力者。 

德国哲人尼采 （ Nietzsche ) 者，固常以战争为人生之要谛矣， 
以战士为理想之人，——其始也为骆驼人，其末也为儿童人，其中 
间必为狮子人 '于 是乃能臻至完善也。尼采学说，吾人未必尽与 
以同意，然此说则揭举一真理，素来为吾人所不敢直视者。常人之 
情，好视“自然”为慈爱，为生命，为善，为美，而忽视“自然”亦为丑 
恶之死亡，颂赞上帝为“湿婆”（生 va )， 而不好称之为“楼陀罗” 
( Rudra )， 此亦哲学，宗教，伦理皆不可免之凡情也。此说一出，诚 
于世间心灵雄猛之人为一大补剂，足以救其软化，懈弛，皆由凡俗 


* 按： 见拙译《苏鲁支语录》，初版世界文库版，上海生活书店发行；再版商务印书馆 
发行,北京，1992。 
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忌讳所引生者，而且倘若不直视生存真际，勇猛而不自欺，竟何由 
而解决生存中之乖谬冲突耶？然则吾人首当谛视此人生与此世界 
为何是，然后乃可寻求其转化之方；若此生存之丑恶一面中含秘 
密，有属于终极之和谐者，则忽视此面亦失去此秘密矣；既于生存 
问题之真实原素所见未真，则于生存问题之终极解决必不能善。若 
使此为必当剪除之仇敌，则漠视其权势及其在生存原则中植基之 
实力，亦复无济于事。 

复次，战争毁灭，不但为人生物质一面之通则，亦属吾人心思， 
生命，道德，生存之要端。在通常智识，社会，宗教，伦理之实际生活 
中，若无冲突纠争，则罕有进步；已存在者与将存在者斗，居于已存 
在未存在之后者亦复相争。如今之人，如今之事，求进步，增长，圆 
成，则斗争所不能免，同时而欲保持贯彻彼至髙至上之行为原则所 
谓“不害”者，其事为不可能。岂不说谓吾人唯当用“心灵之力”，永 
不从事战争而毁灭耶？亦不以物质之武力而自卫乎？是矣。然吾 
人所见者，“心灵之力”尚未有效之前，当世之人，当代诸国,相攻相 
害，相毁相残，魔力鸱张，蔓延莫制，而世间所损已多，则虽守其“不 
害”，其弊且或较以暴力而止暴力者为甚。然且以“不害”为理想，以 
为必有一日由此而臻于佳境矣，然“心灵之力”，若发皇功效，则亦 
非和平不害之 力也； 其毁灭之效，且远过于刀剑炮弹，盖不在一时 
之近功，而在莫大之后果。此张目运用“心灵力量”之人所能明见， 
见其终极所毁灭者若何浩大，后果若何巨深，几乎凡依之者赖之者 
皆毁灭而俱尽。恶不能灭，势必凡附丽于恶而生存者皆灭，则虽曰 
不为暴行，吾人可免于此感觉上之痛苦，而其为毁灭也，无异。 

进者，每当吾人运用“心灵力量”，同时亦起大“羯摩”之力加于 
对方，其后果非吾人所能管制者也。精神之人，遇暴力侵凌，不为抵 
抗，而遇之以定宁至静，则往往招致宇宙间至巨之种种力量而起其 
反对作用，较之用武力抵抗者，迥不相侔，若使其恶势力不受禁遏， 
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一 往蔓延，必自召更大毁灭，有非吾人想像欲加之者，而以武力抗 
拒之者，翻较仁慈，此史事上屡见不一见者也。士君子洁身修己，不 
动其心气，以使世间争斗毁灭之律则，自败而后已，此不足也，必当 
求其根源而断绝之。三德之“剌阇性”犹成多于毁，若任乎“答摩 
性”而不动，于恶势力不能或不欲抵抗，随顺而无拒违，更适足以长 
恶。故以个人之行事论之，避免参与斗争及其同时必生之毁灭，可 
谓独善其身有助于其个人之道德体，至若“屠戮生灵者”则仍其未 
除也。 

此外，则全部人类历史，乃足以证明此一原则之冥顽坚健，遍 
漫不衰。而吾人和缓之，调剂之，亦自然之理。盖斗争与毁灭非一 
切也，宇宙间尚有其他原则 存：有 牺牲人以为我之冲动，即有牺牲 
我以为人之精神；有离析争斗之事，即有联合互助 之力； 有自私利 
己之行，即有爱他无我之能。相对而观，转如机括。“联合”非徒互 
助而已，亦在此人生奋斗中，有以自强而御外患，然亦用之于自私， 
争斗，及生命之相搏。进而观“爱”，亦常为死亡之力，尤以爱善，爱 
上帝之爱，如人类小己私我之所拥抱者，乃为若干冲突，战争，毁灭 
之原因3 “自我牺牲”信伟矣，其最上者，适足以证知入“死”出“生” 
之律，某“权力”之祭坛，必得此牺牲者而其事乃办。值猛兽之搜，母 
鸟之翼其 雏也； 为自由而争，志士之死其国也，烈士之卫其道而殉 
其主义也，动物生命高下不齐，此皆其自我牺牲原则之最高例证 
也，斯理亦昭然明著矣。 

复次，远观其后果，更不容易乐观。志士之死也，欲其国之独立 

自由也，不数十年而后，羯摩之主，既已偿其流血与痛苦之代价矣， 

其国乃化为侵略者，压迫者，转而以掠夺殖民地，并吞属国以延续 

其命脉。古之殉身基督教者，无虑数千万人矣，以“心灵之力”，抗帝 

国之威，使基督教得以流行，基督得其胜利。是矣，其“心灵之力”果 

然胜利，基督教亦果然流行，然非基督 教主； 此一胜利流行之宗教， 
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遂转化为勇猛雄强战胜攻取之教会，其迫害侵凌之势，远较其所取 
代之信理及帝国为甚。世间各大宗教，皆自加团结为互相斗争之实 
力，进而相聚作殊死战以图生存，增长，而占据此世界也。 

凡此，皆诏示吾人生存中有一原素，或者为原始因素，吾人未 
知如何克服者；或者此原素本无由克服，或者吾人未尝加以谛视， 
虚衷默察，而识其本来。若吾人欲达生存问题之正当解决，无论 
此解决为何，必先之以正面观察。而正面以对生存，即正面以对上 
帝； 斯二者原不能分。世界生存之律则，其责任不能自其创造主移 
卸，或自其所组成之“彼物”刊落。然而于此，吾人往往又和缓之，模 
棱之，乃建立一至爱深慈之“上帝”，至善之“上帝”，至公之“上帝”， 
一随我辈于正义，美德，公道之伦理概念焉；余者，则以为非“彼”， 
或非“彼”所有也。一若生物界之死亡吞并律，及宇宙之成也，住也， 
坏也，皆“人”所发明者然。有少数宗教则以为不然，如印度教 者：以 
为宇宙神秘之权能，实为三位一体之真际，象征“力量”者，不独为 
慈爱之“杜迦”母 （ Durga )， 亦为可怖可愕之“迦黎”母 （ Kali )， 杀戮 
流血，舞蹈而乐其毁灭 者也； 而教 人曰： “此亦圣母也，当知此亦上 
帝，汝有力亦当赞美者焉”。为此教言者，端赖有大无畏与 至诚; 而 
印度教之得创立渊深广被之精神性，卒非其他教可比者，亦以此 
故。盖真理者，真实精神性之基本，勇猛大无畏乃其灵魂也。 

综上所云，非谓斗争毁灭乃生存原始要终之事，亦非谓和平不 
大于战争，仁爱不较死亡为更神圣，更非谓不当以心灵之力代替物 
理之力，以和平代战争，以和谐代争斗，以仁爱代吞噬，以大公无私 
代自私自利，以不死之永生而代死亡。上帝非独为“毁灭者”，亦又 
为众生之友，不独为宇宙之三位一体，亦又为“超上 者”; 可畏可怖 
之迦黎母，亦仁爱慈和之女神。俱庐战场之主者，乃神圣之友人兼 
御者也。为众生之吸引者，为天神降世之克释拏。无论其经此纷争 
扰乱杀戮之场，策驾安往，诱导吾人至何所何神主而休，其必为超 
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出此吾人所坚执诸方面则无疑已。顾将之何所？其道奚由？如何 
超上？出何情况？皆吾人所当发现者也。而发现之方，首当直面世 
界之真实，观察其实相，恰如其值以估计其动作此际之初机，然后 
正道与目的地随而显现。吾人必须承认此俱庐之地，必须皈服此人 
“死”出“生”之律则，然后方得双超死生而入“永生”之道，吾人必须 
张目凝视，不效阿琼那之惊愕，有勇气瞻望此“时间”与“死亡”之主 
宰，于此宇宙之“毁灭者”不加否认，不加憎恨，亦不自其前退转。 



四、战斗与人生 


人生何居？明暗种种势力交争，常变而常灭，患难，痛苦，邪恶， 
毁坏相 辐凑; 此世 界也； 而有见遍在之“神明”在于其间者，以为不 
得不有此人生之谜之解答；以为超出其所居之“无明”而外者，必有 
调和之“明”，此则在于纯粹之信仰，其态度若曰 ：“汝 虽杀我，我仍 

信汝矣。”-切人类思想，无论其为有神论，泛神论，或无神论， 

若属肯定而活泼者，所持之态度，隐约不外如是。有所承认，有所信 
仰；承认世界之冲突矛盾，而信仰某至高原则曰“上帝”，或宇宙“本 
体”，或“自然”，使人生能调和、或克服、或超出此冲突矛盾者也，或 
三者同时，使人生以克服与超上而归于和谐者也。 

至若论人生之实际，则吾人必承认其斗争一面，至极则如倶卢 
之地一大战也。历史上不乏过渡时期，种种力量相撞，以成一大毁 
灭与一大复兴，凡政治，宗教，道德，社会，智识皆与焉，而此在人类 
进化之社会阶段上，或实际心理阶段上，往往极成于一物理之大痉 
挛，即斗争，大战，革命是也。《薄伽梵歌》肯定自然中有此猛烈危难 
之必需，承认此猛烈过渡时机之道德面，即正道大法与不正道非法 
之相争，至善之律则与至恶之势力相战，亦又承认其物理面，即人 
与人各代表其互相反对之权能，执干戈而相杀戮。《薄伽梵歌》成书 
之世，其时视战争为人类必有之活动，远较近代为甚，其时以为消 
灭战争，直梦呓耳。 

就人类进化之历史循环观之，和平善愿之福音，实未尝须斯胜 
利；盖各民族之道德，社会，精神，皆未尝准备成熟，而进化中之人 
类“自性”，尚未容许有此种超上性立即成熟也。进化而至如今，吾 
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人唯调和各种龃龉扞格之力量，使其相互暂安，以缩减过于恶劣争 
冲之重演，舍此而外，实未尝有若何进步。而今人所求以建其全世 
界之和平者，仍不外出之以充满怨毒仇恨之世界全面战！若人类之 
天性不改，则凡建立于智识理念，经济平衡，政治调整，厌战心情之 
和平，既不稳定，亦不持久。或者将来人类有一日已在道德，社会， 
精神上皆准备圆熟，可接受全世界之和平，吾人亦相信此日之必 
临； 然此日来临以前，接受战争，承认人为斗士之天性与功能，必为 
任何实用哲学与宗教所不能免者。《薄伽梵歌》视人生之固然，非独 
望其将来之或然，顾及普遍人类活动之此一方面，故思如何以之与 
精神生活相调和也。 

故《薄伽梵歌》为行动性之战士说教也。此战士之族姓曰刹帝 
利，职责所在，固为战斗与保护而已。战固有所为，为正法，为 正义; 
护固有所存，则余族姓人也。于此，吾人不得不略略顾及古社会组 
织，《歌》中之思想所从出，于印度文化为特异者。居今之世，凡思想 
者，劳动者，生产者，战斗者，皆萃于一人之身，社会组织之倾向，乃 
聚合此种种活动，求人人致其力于此公共之智识，经济，军事生活 
与需求，初未顾及个人之天性与气质。顾古之亚利安社会，与近代 
社会不同。古者，个人之天性气质为要，以此而决定其在社会上之 
地位，功能，及伦理典型，未尝重视人为社会性之生存者，亦不以其 
社会生存之美满为理想之极则，所重者，其精神性耳，视个人为在 
形成中与发展中之精神体，凡其社会生活，伦理律则，气质之活动， 
功能之施为，则皆助长此精神形成者。是故职责有分属，刹帝利则 
从事于作战，保护其余族姓，推而至于抑强扶弱，有其道德义务矣。 
今代言人人于国家社会有其义务，是矣，其发于行事也，有利有弊， 
其导社会生活于一致，团结融合，使人生全般发展，固远优于印度 
社会个人生活之狭隘，隔离，及其过度之专业分化;然其弊也，行之 
若过于切实，结果适为混乱颠倒。即以近代战争论之，固人人皆有 
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兵役之义务，以保卫其所依托所利赖之社会矣，其末也，则举国沦 
于一流血之大战壕，思想家也，艺术家也，哲学家也，僧侣也，商人 
也，工匠也，皆拔离其常业，失其自然功用，而全社会生活解体。于 
是理智沦没，良知贬斥，而国家危亡。不但军国为然，即不以军国见 
称者，竭力国防，若尽其疯狂之极致，必化为国家之自杀。 

而古亚利安社会，则竭力范限战祸之蔓延，亦又保存战争之利 
益；其道无他，即委战争之义务于一族姓人，刹帝利是也。其天分， 
气质，传统，固皆以战争见长，且于战争中得其心灵之灿发，凡勇武 
之德操，训练之纪律，扶助之义烈，皆于是 乎在； 而社会之其余族 
姓，则固受保障而远离，若与战争无与焉。如是而人类战斗破坏之 
天性，限于少数人，而此少数人为高尚伦理所激扬，适足以发皇其 
美德。故社会之受战祸也小，而受益也多。《薄伽梵歌》视战争为人 
生不可无之要素，盖谓此种战争；别其界际，严其限制，一隶属于人 
生目的之大全，即伦理与精神之发展;在谨慎廓出之范围内，其于 
个人实体生命多所毁灭，固矣；而于精神生活及民族伦理之提髙， 
乃多所建设。稽之往事，战争而隶属于理想，乃有助于此种发扬，正 
气武烈，沛然而兴，此必至愚痴之和平主义者，乃加否认者也。逮其 
为用已过，自当消失，否则无建设性而体存，失其理想，乃徒为暴 
行，此人类进步思想所必加拒斥者也，然其过去功在民族，此就任 
何合理之进化观点论之，不得不承认者也。 

虽然，战争之物理事实，不过人生一普通原则之特殊外表显示 

而已，而刹帝利者，亦不过此一普通性格之外表典型，有用于人类 

完善之圆成者。常人在此人生战斗中所取之态度，必与其自性中最 

优越之气质相合。僧怯分此世界能力之主要性质为三，故亦为人类 

天性之三种，“萨埵性”者，平定，知识，与满足之性格也。“剌阇性” 

者，冲动，行为，与奋斗之热情也。“答摩性”者，惰性与冥顽之姿态 

也。阿琼那则“剌阇性”人也，而以高等“萨埵性”自制其行为，其忽 
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而忧伤者，则为“答摩性”所袭而不胜耳。此时乃有出家遁世之心， 
即作“答摩性”之退隐，舍弃一切行业而为修道士 （ Sarmydgin )。 为 
之师者，于此可以谕其休止，而使其安度纯净和平之修士生活；或 
者净化之而激扬其“萨埵性”趋向至于极髙境界以为弃舍，识此世 
界生存之无谓，转求彼超时间之无极者，玄默者，无名无相之至静 
者，彼面者。顾其师皆不此之为，固贬抑其“答摩性”之退转，亦不直 
其弃世隐遁之倾向，反激扬其行业，甚且参加此残忍凶暴之战争行 
业，而其所教者，真解决此危难之方，乃别有一内中之退隐，及心灵 
之超乎世间自性之道，而平静自得之行业，仍成作于世间。非物理 
之遁世而是内中之弃舍，斯《薄伽梵歌》之所教也。 

彼克释拏者，神人也，不出和平神圣之言以解其弟子之忧伤， 
反激其努力杀戮，异甚！（贰，一至三十八)世固有以温柔为教者，非 
是者，则其人粗犷而难调，然则弱适足以济强；必得助于“答摩性” 
之冥顽，以成就其“萨埵性”之发展，抑遏其过盛之“剌阇性”热力。 
但神圣性之人物则不同，非以柔弱而生长，乃自强力而更跻于强力 
者也。神弓在手，神人为御，不义不法之徒在前，阿琼那此时，诚不 
能就感情冲动而决其所当为与所不当为，此时而徇一己之私情，以 
避免必有之毁灭者，谓之阇弱，故克释拏以严辞答之而如诮也。 

彼克释拏之说，非肤泛之激励也，言辞发自极深奥之真理，即 
躯体之生死，原无至极之重要性。何哉！真实者，是心灵而非肉体， 
无数劫来，人类生命循环不已，实际为一大事因缘之准备，即超出 
生死是也。超出生死，非死后而尤生之谓也，凡有心思之动物，死后 
有生，其死去者，躯体而已。人，固非徒躯体而已也。彼不自视为一 
生命为一躯体者，固当自知为精神而生活于“精神’’中。所谓火不能 
焚，刃不能沏，水不能溺，风不能干者也。忧悲也，喜乐也，暂现于感 
觉者也，而不足以撄内中宁定已得解脱之人。居于内中之“精神”， 

固容接万物，宁定而永恒者也。 
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进者，纵使吾人之自我流转生死而不已，则死亦非可忧可伤之 
事也。心灵出现于冥冥谓之生，此冥冥者，非未尝有也，特非吾人之 
识感可接者耳，则其还归于此冥冥谓之死。彼无有者将不有有，而 
既有者焉能无有？心灵既有，何至于无？然则孰为被杀，谁能杀人， 
已逝者无可忧，尚存者无可虑，亦释然矣。 

然彼阿琼那之必赴此战者，何也？“自法” ( Svadhamia ) 为之主 
也。“自我”之发展，非独在内而已，外间之世界亦当接受，认为成其 
发展之因缘。于是则其社会上之职分，生活上之律则，本体上之法 
度，皆当完成而无遗憾者也。彼刹帝利何为者哉，保护人道者也，则 
奚为不战？而刹帝利之人生目的，将为与亲戚故旧白首相灌以终其 
余年乎?非也，为大法正义而战，乃其所 乐也; 光荣而死，又其所乐， 
故曰 ：“如 值天门之开”，言其不易得也。 

综之，人生不能不战斗；而神圣之战士,——刹帝利为其象征 
耳——有其信条，曰 ：“知 尔上帝，知汝自我，保护他人，保障 正道； 
勿畏勿弱，不懈汝在世界战争中之职守。汝即是永恒而不灭之‘精 
神’，汝之心灵，正上臻至超乎生死之 永生； 生死，等闲耳，创伤痛 
苦，皆等闲耳，皆当克服 者也; 勿计汝本身之快乐与利益，而当超上 
之，绕转之。超上，在汝所攀登之辉煌峰顶;绕转，在此战争等鞠铄 
之世界，凡善与恶，进与退，皆纠结而胶固争冲者也。凡人皆呼汝为 
彼等之英雄而求救，救之！战矣！世界必因毁灭而进步也，则毁灭 
之;然勿恨尔所灭者，亦勿忧彼被毁者。念哉！遍处皆此一自我也， 
万物皆不灭之性灵也，而躯体则尘土耳。以宁静坚强平等之心情而 
完成汝之工作，勇猛以死，或光荣而胜，战矣！此固上帝所俾汝之工 
作，亦汝自性所俾之工作，当完成者也。” 
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五 、僧怯与瑜伽 


彼天人师既销释阿琼那之忧伤，旋即于其说精神解决之始，作 
僧怯与瑜伽之辨，此于《薄伽梵歌》之了解，固至关重要者也。 

《薄伽梵歌》基本乃韦檀多学之书，为韦檀多三书之一，且有视 
为第十三《奥义书》者；实则非徒说韦檀多学而已，原教人以应用瑜 
伽之学，•附益之哲理，则所以阐明其瑜伽也。故智识与敬爱基于行 
业，而智识又为行业之高栖，其精神之核心乃在于敬爱。此瑜伽也， 
又托根于数论之分析哲学，以之为起点而又超出之，折衷于韦檀多 
高等综合之真理焉，此其大较也。 

所谓僧怯与瑜伽者，何也？此僧怯固非自在黑疏释之数论，此 
瑜伽亦非巴檀遮利出以简言之瑜伽书。《歌》中未尝说神我为多，固 
与数论 相左; 其尤异者，谓“彼一” sr 自我”或“神我”，而“彼一”即 
是宇宙之“主宰”，“自在主”，或“至上补鲁洒”，为宇宙之因，则数论 
所严格否认者也。传统数论可称为无神论，而《薄伽梵歌》之数论则 
调协有神论，泛神论，一神论，微妙折衷者也。 

巴檀遮利之术，所谓兰遮瑜伽也 ( Rajayoya )， 内中修为之方， 
有伦有序，以之制气而调心，渐进使心思止息，归于入“定”;此种自 
我超上之功，所得在当时者，为心灵之知识与权能，两皆扩大发皇。 
悠远者，乃与神明和合。然《薄伽梵歌》则综纳各派瑜伽之术，博涉 
多收，融和同化，兰遮瑜伽则仅为其一原素，亦非至关重要者也。 
《歌》固不取严格与科学化之等分，而取心灵发展之自然 程序； 诚采 
主观平定行为之少数原则，期于心灵之自新，成其转变以上达，离 
低等自性而新生于高等神性 中也。 故其说“定”(三摩地 Samadhi ) ， 
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与寻常瑜伽禅定之义不同。巴檀遮利以行业为道德纯化与宗教静 
虑之初端，而《薄伽梵歌》则以行业为瑜伽特著之性格，永远之基 
本； 在兰遮瑜伽中，倘果已得则行业旋废，至少亦不复为瑜伽之方， 
在《薄伽梵歌》中，行业则为臻极上达之途，虽心灵已得其全部解 
脱，而行业继续不已。 

如是，作此分辨矣，可知其名相较通常吾入串知之术语涵义为 
广，思想乃不致混淆。然凡数论与瑜伽所包涵之精义，凡其为广大 
普遍而真实者，《薄伽梵歌》固皆采纳之矣，初亦不以此等自限，如 
相反对之学派然。其所谓僧怯者，广大韦檀多之僧怯学也，其原素 
义理，早见于诸《奥义书》之韦檀多大综合中，亦具于后世诸“古事 
记”之发展中者也。其所谓瑜伽者，乃主体修持与内中转变之方，所 
以发现“自我”或与神明合 德者; 所取者广义，而兰遮瑜伽特其一端 
耳。然《歌》固说僧怯与瑜伽非互不相容而相异之两派，其原则与目 
的皆为同一，其出发点与方法则异。僧怯亦瑜伽也，以知识而进行 
者也，始于生存原则在智识上作分辨， 分析; 其终也见“真理”而得 
“真理”也。瑜伽，以工作而迸行者也，其最初原则则为“行业瑜伽”， 
而行业(羯摩 karma ) 取极广之义。此瑜伽者，以一切内中外表之活 
动皆奉献于至上行业之主，即彼“永恒者”之为心灵之一切能力与 
苦行之主宰，而以为牺牲者也。然则瑜伽者，“真理”之实践，超上之 
知识以启其明，诚敬之精神以策其动，一贯为或宁静或热烈之牺牲 
奉献也。奉献于智识所见为“至上者”也。 

数论之真谛为何？数论者，以分析程序而得名者也，于吾人之 
生存原则，常人所见为联合，为联合之结果者，从而分析之，计数 
之，辨别而区分之，此所谓数论，即僧怯学也。此僧怯全未从事于综 
合，其原本立足点属二元，此又非诸韦檀多学派之相对二元论 
( Dwaita )。 而为绝对严格之二元。其解释存在也，以为由两种原始 
原则组成，——“神我”，静者也;“自性”，动者也。“神我”为心灵，为 
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纯粹知觉之本体，不动不变，自体光明。“自性”则其能力亦其程序 
也，“神我”无所为，但反映能力之动作及其程序;“自性”属机械者， 
既反映于“神我”中，则现为种种活动中之知觉性，并生种种 现相: 
创造也，保持也，消灭也，生也，长也，死也，知觉与无知也，感识之 
明，智识之明，以及无明也，有为也，无为也，苦也，乐也，“神我”在 
“自性”之势力中，皆以归之于己，实则此皆属于“自性”之运用。 

“自性”者何？三功德所成也。功德者 ( guna )， 能力之真元形 
态。曰“萨埵”，智慧之种子，涵藏保育能力之 工事； 曰“剌阇”，乃力 
量与行动之种子，创造生起能力之工事，•曰“答摩”，惰性与无智性 
之种子，反对“萨埵”、“剌阇”者，消灭其所创造且涵藏保育者也。此 
“自性”之能力之三势平衡，则一切皆止息，无运动，无作用，亦无创 
造，于其光明不变之知觉“心灵”体中，亦无可反映者。然一旦此平 
衡扰动，三者互不相下，相互争衝，于是而不息之创造（成）、保育 
(住）、消灭（坏）皆起，宇宙之现相开展。如此未已，以“神我”之愿加 
反映而成,此所反映之荡摩激扰，乃隐蔽其永恒性格，而归之于“自 
性”之性者也。若使“神我”不与以认可，则三者仍复归于平衡，而心 
灵归其永恒无变之不 动位； 则诸相皆泯。“神我”似唯有此二种权 
能 ，一 则反映，一则与或不与“自性”以认可；“神我”为“自性”之见 
证者，以其能为反映，且为能与认可者，（即《薄伽梵歌》所云 sdksi 
与 anumantd ) 然非活动之“自在主”也。其认可，乃被动性，其不与 
认可，亦一被动性也。无论主观客观之行为，于“心灵”皆为陌生，以 
其既无自动意志，复无主动智慧也。故不能为宇宙之唯一原因，而 
有待于肯定第二原因。非谓“心灵”以其知觉之智识，意志，悦乐为 
宇宙因，乃谓“心灵”与“自性”二者为宇宙因，一为被动之“知觉 
性”，一为主动之能力。僧怯论之解释宇宙存在也，如是。 

顾此知觉之智慧与知觉之意志，吾人所视为生存之大端者，何 
自而生耶？寻常吾人自然以此归之“神我”，而不属之于“自性”也。 


26 



但在数论中，此智慧与意志全为“自性”之机械能力之一部分，不属 
于心灵，而皆属于“大”谛，“大”谛者，智也。 （ Buddhi )。 为二十四谛 
之一，即二十四宇宙原则。在世界之进化中，“自性”并其内中三德 
为之基，为事物最原始之本质，非显了，无心知，从而生力量之基本 
五态，即五大，亦五物质也，“物质”与“力量”在数论中无有分别，所 
谓地，水，火，风，空（以太)是也。然吾人当注意者，此五非近代科学 
所谓原素之义，在古代思想中乃物质能力之微妙状态，其纯粹本体 
固不能求之于粗重之物质界者。凡物皆此五微妙体或原素所合成。 
而五者又为五唯量之基本，即物质或能力之五种微妙性格:香，味， 
色，触，声是也。此五唯量者，使心识能知物境之路由。合此由原始 
能力发出之五大，与由之而知此五大之五种识感之因缘，乃成吾人 
近代所谓宇宙存在之客观面。 

余十三谛者，组成宇宙存在之主观面者也。大，我慢，意(或译 
心思）及其十根为十三谛。根者，识之功能也，五属知，五属行。意 
者，原始心识，见知一切境而生其反应者也。盖同时有推理与传达 
之活动，以见知而接纳《歌》中所谓物境之“外触 ”（ M h y a spark ) 
者也。于是而成其世界之理念，发作其情命活动力之反应。然专化 
其通常接纳之能，则以闻，触，见，尝，嗅五识之助。遂以物之五种性 
格为相应之五境。境者，对象也。又以生语言，动作，摄持，排泄，生 
殖之五业根之助，而专业其相应必有之情命作用。大者（布提），分 
辨之一谛，同时为智慧又为意志，即“自性”中分辨与排置之能为。 
我慢者，私我意识，乃大中之主观一谛，以之导“神我”自认为“自 
性 ，，及 其活动者也。然此等主观诸谛，皆属机械性质，正如其为无心 
知之能力之一部分，与成其客体活动之诸诗同。顾吾人所难解者， 
智慧与意志何能为机械“无心知者”之性能，而本身又皆属机械性? 

(: iada )。 然近代科学，岂非得相同之结论耶？虽在原子之机械动作 

_ 

中，亦有其能为，唯可称曰无心知之意 志者； 在“自然”之一切工作 
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中，此遍漫之意志乃成就一切智慧之工事，而无心知以为之。吾人 
所谓心思之智慧，与在物质宇宙之一切活动中下乎知觉以分辨且 
排置者，在真元上恰恰 相同； 如科学所欲明示者，有知觉之“心思”， 
乃无心知者之机械作用之结果及其抄写而已。然数论阐释近代科 
学犹昧然未达者，即属机械性且无心知者而擅有知觉性之形相，其 
所遵之程序为何。此盖因“自性”在“神我”中之反映;“心灵”知觉性 
之光明，乃归属于机械能力之工作，于是“神我”既为见证者而观察 
“自性”，遂自忘其为“神我”，转由生于“自性”内中之理念，误以为 
其自我能思维，感觉，愿望，有为，实则此思维，感觉，愿望，行为之 
活动，无时不为“自性”及其三德所成，初非“神我”所成也。除去此 
幻觉，则为心灵离“自性”及其工作而得解脱之初步。 

究之吾人生存中，犹有若干事物数论全然未加解释，或解释而 
不圆满者也。若使吾人之所需者，徒为宇宙程序之一合理解释，在 
原则上作为一切古代哲学所共同之伟大目标之基础，即心灵解脱 
自宇宙“自性”之谜，则此僧怯之世界观与解脱法，与其他任何学派 
同善同能。最初为吾人所不解者，即何以能以一多元论之原素参人 
其二元论，肯定一“自性”，又承认多“神我”也。吾人以为倘以一“神 
我” ，一“ 自性”之存在，似已可解释宇宙之创造及其进化而无余。然 
僧怯论以严格分析方法观察事物诸谛，正尔必发为多元论。第一， 
如实就吾人所见者，世间正有多数知觉体，各随其自有之法而视此 
同一世界，于其主观与客观之事物，皆有其独特经验，于同一认识 
与反应之程序，皆有其分别之交涉。若仅有一“神我”，则必无此中 
心之独立性与分别性 ，一 切将以同一方式而见此宇宙，其主观性与 
客观性皆同。“自性”为一矣，一切皆见此同一 世界； 盖“自性”诸谛， 
遍处皆同，而组成内中与外界之经验者，于一切皆同此诸谛也；然 
凡诸视见，展望，态度，行动，经验，及脱离经验之方，其分殊区别， 
多至无量，而此分殊区别，不属于皆为同一之自然活动，而属于见 
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证之知觉性，则除假定有多数见证者即多数“神我”外，绝无他法可 
加解释。然我慢一谛，即分别之私我意识，岂非足以解释者耶？未 
也，我慢者，“自性”之一共通原则而无须乎变换者也。其用不过导 
使“神我”自认为与“自性”同一而已，若“神我”唯一，则众生亦为 
一， 其私我之知觉性必皆合一而 相同； 纵许在细微处其形式及诸部 
分之联合不同，而心灵之展望与心灵之经验必皆不相异。“自性”之 
殊异，应不能为此一切中心差别及多种展望，且自始至终不能在此 
一“神我”一“见证者”中有经验之分殊。是故纯粹之僧怯论，自其所 
生之古学分出，而离其韦檀多学之因素，必不能不承认心灵之多元 
论，此正其推理所必需。有彼一“自性 ”一“ 神我”之关系，可以解释 
宇宙及其程序，而不足以解释宇宙中知觉体之多量也。此其一。 

复次，困难更有甚 焉者: 解脱者，古代诸学派之鹄的，亦此学之 
归趋也。解脱何由而得？如前所云，由“神我”撤销其于“自性”种种 
活动之认可耳，活动皆由“自性”而兴，所以取悦此“神我 ”也; 要之， 
此特一说法而已。“神我”为被动，认可或撤销认可非其所能为也。 
实际仍为“自性”本身中之一运动。更深求之，此乃“大”谛即分辨意 
志中之一种反动或违拒运动。“大”自呈其用于心思之 认识; 勤勤于 
分辨且排置宇宙能力之活动，以私我意识之佐助，使此“见证者”与 
其思想、识感及作用体认为一。以其分辨事物之程序，乃归于此损 
蚀销熔之 证验： 即此体认为一乃属虚 妄也; 终之乃作“神我”与“自 
性”之区分，而见此一切为三德平衡之忧 动;“ 大”谛同时为智慧又 
为意志者，自其所支持之此一虚妄退转，而“神我”既得解除其束缚 
矣，乃不复自联系于心思之意趣于此宇宙活动中。其究竟结果必为 
“自性”失其权能，不能自加反映于“神我”之内；盖私我意识之效能 
既灭，智慧之意志亦化为淡漠无情，而不复为其认可之 工具; 则三 
德势必归于平衡位，宇宙活动必终，而“神我”归于静止。若使仅有 
一“ 神我”，而此分辨一谛自其虚妄退转，则必全宇宙皆息。吾人现 
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见此类事实无有也。亿万人中，少数人趋于解脱或得其解脱，而余 
人无与焉，宇宙“自性”之活动实未尝由此总结之违拒，必为其一切 
程序之终竟者，而一毫受损。是则唯假定“神我”为多， 一一 独立，乃 
能解释此事实而无过。此外，由韦檀多之一元论观点而解释合理， 
则宇宙摩耶论耳 （ mdydvada ), 然摩耶论则持一切皆如梦幻，系缚 
解脱，两非真实，皆摩耶经验之谬妄，实则既无缚者亦无脱者。而较 
实际之僧怯论，不能采纳此存在之幻相说，故不能用此解决。唯有 
承认心灵之多，由数论对宇宙存在之分析乃为必然之结论，此其 

. o 

《薄伽梵歌》始于此种分析，其标举瑜伽也，初似全般接受此种 
真理者然。既承认三德与二十四谛矣，亦以各种活动归诸“自性”， 
而“神我”亦复说是被动无为。且说宇宙间知觉有体是多，亦许能认 
同之私我意识之消灭，智慧意志之分辨作用，以及超出三德为解脱 
之方。阿琼那受教，自始所当为者，即智识瑜伽，即智慧意志之瑜 
伽。然此中有一至关重要之分别焉，即视“神我”为一而非多也。盖 
《薄伽梵歌》中之不变，不动，自由，永恒，而非物质性之“自我”，除 
一细节外，即僧怯之永恒、被动、不动、不变之“神我”，而出之以韦 
檀多派之叙述者也。其主要分别，在其是“一”而非多。由是僧怯论 
以多性所避免之全般困难皆起，而需要不同之解决。于是《薄伽梵 
歌》于其韦檀多派之僧怯论中，介入以韦檀多派之瑜伽学。 

此新原素为何？即“神我”之新概念也。“自性”以其活动取悦 
于“神我”，是矣，顾此悦乐何由而决定耶?据僧怯论之严格分析，此 
仅能由彼玄默之见证者被动认可。“神我”认可智慧之意志与私我 
意识之作用也，原属被动，其认可此意志自私我意识退转也，亦属 
被动。彼为认可之源，为见证者，以反映而持载“自性”之工作者， 
(saksi anumanta bhartd ，） 舍此以外无他。但《薄伽梵歌》之“神 

暑 

我”，亦“自性”之主宰，为“自在主 ”。 若智慧“意志”之活动属于“自 
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性”，则此意志之渊源与权能皆出自知觉之“心 灵”; 彼乃“自性”之 
“主”。若“意志”之智慧作用为“自性”之作为，则智慧之渊源与光明 
皆出自“神我”，乃自动出 之者; 则非徒为“见证者”而已，亦是“知 
者”，“主宰者”，知识与意志之自在主 (iMtdi svarah ) ，彼为“自性” 
之行动之究竟因，亦其退出行动之究竟因。在彼僧怯论之分析中， 
“自性”与“神我”二元乃宇宙因；在此综合之僧怯论中，“神我”以 f 
之“自性”为宇宙因。至此，可知其如何与传统之严格分析相远矣\ 

然《薄伽梵歌》所从而发端之一“自我”抑又奚是?信为不变，不 
动，永恒自由矣，无有于一切变易，亦不人乎变易， （ avik ^ rya )， 未 
生，不显，是为“大梵”，而“万有以之而遍漫”。然则其本体中似涵 
“自在主”之原 则矣； 倘其为不动者，又如何而为一切行为动作之主 
耶？抑宇宙间之多数知觉体又将何属？彼等似非“主宰”也，以其服 
属三德之作用及私我意识之虚妄，竟甚似“非主宰者” UniM )。 若 
如《薄伽梵歌》所云，彼等皆为一自我，则其内人作用及服属与虚妄 
何由而生？且舍“神我”之纯粹被动性，此又何可解释？又此多者何 
自而起？况在一身、心中之一自我得其解脱矣，其在他身心中者仍 
在幻妄与束缚中耶？凡此种种问题，皆有待于答复者也。 

《薄伽梵歌》在其末分诸章中，分析“自性”与“神我”，参入以新 
原素多种，于韦檀多派瑜伽学为近，与传统之僧怯论则甚相远者。 
说“神我”有三，或一“神我”之三位。《奥义书》涉及僧怯之真理，有 
时似说神我有二。有颂说一未生而三色者， BP “自性”及其三德之永 
恒阴性原则，创造不休。有未生者二，“神我”二，其一依乎“自性”而 
乐之 ，其一 已尽乐其乐而离之。别一颂喩谓二鸟同栖一枝,永恒为 
侣，一啄食树上之果，喻“自性”中之“神我”乐受此宇宙也。其一则 
静观而不啄食，喻玄默之见证者，离其乐受也。若其一视其二而知 
一切皆彼之伟大也，则得解脱乎忧悲。此两颂之观点不同，而其所 
暗示者则一。其一鸟，永远沉默而全无拘系之“自我” EH “ 神我”也， 
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万有由彼而遍漫，彼顾视其所遍漫之宇宙，而超然 居上； 其第二鸟 
即内入于“自性”中之“神我”也。前颂说二者同，而其为解脱为系缚 
之位不伺，即同一知觉体之两种不同分位，——盖其第二“未生者” 
已降入享受自性之欢乐而离之。后一颂则说前颂之所未备，即于其 
一体性之高等格位中，“自我”为永远自由，无系着，不自动，虽于其 

低等有体中，下降入“自性”之无数有生者;且以某一有生者中之退 

/ 

转作用，由之而返乎其髙等位。此 一 说也， 一 知觉心灵而有双重格 
位，开一 新端; 然“彼一”之多性程序，则仍晦然未白。 

《薄伽梵歌》于此二者之外，又加其三，并《奥义书》之其他思想 
一 同阐述者也。此第三者为何？即一至上之“神我”，曰，“至上之 
夫”或“无上补鲁洒” ( Purushottama )， 其伟大则此一切万事万物皆 
是也。（拾伍，十六至二十）于是乃有三者：一变灭者 ( Kshara )，一* 
不变者 ( Akshara ) ， 一 至上者 （ Uttama )。 一， 变灭者，变动不居之 
“自性” ( svabhdva )， 心灵之一切变化皆 是也; 此则为“神圣本体”之 
多性，即在“自性”内中而非出离之者也。二，不变者，即无变易无动 
转之自我，玄默而无为，此则“神圣本体”之一性，为“自性”之“见证 
者”，而不参与于其运 动中； 亦即不活动之自我，无着于“自性”及其 
工事。三，至上者，即“主宰”，为无上“大梵”，亦即无上“自我”，双具 
不变之一性与变动之多性。故由于一浩大无垠之动性与作用，属于 
“彼”之“自性”，“彼”之能力，“彼”之意志与权能者，而“彼”得显示 
“彼自我”于此 世间； 由于一更广大无涯之静性与不动性，而“彼”之 
本体乃超此世间而独立；然仍是“彼”之为“至上补鲁洒”，乃双出此 
离“自性”及依“自性”之表。此一义也，虽常隐含于诸《奥义书》中， 
乃独由《薄伽梵歌》揭举而确立，其于后世印度宗教思想之势力，乃 
异常伟大。此义为最高敬爱瑜伽 ( Bhaktiyoga ) 立其基础，自谓能超 
出一元论之严格界义者也；亦在标举敬爱道之《古事记》 ( Purina ) 
哲学之后方。 
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《薄伽梵歌》之学，亦不自憙建立于僧怯论之“自性”分析中，盖 
彼处唯能安立私我意识，而无以容多性之“神我”，彼处“神我”非 
“自性”之部分，乃与“自性”分离。反之，《薄伽梵歌》肯定“主宰者” 
以“彼”之本性而化为情命（耆婆 ， Jiva )。 倘宇宙“能力”仅有二十四 
谛而无他，则此何由安立？彼神圣之天人师若曰 ：是矣 ，其说宇宙 
“自性”及其三德之显明活动可通，其说“神我”与“自性”之关系亦 
不谬，且以释内入与退转之实际作用亦皆有用，但此特三德之低等 
自性耳，为显了者，无心知者也；然犹有一较高者，无上者，有心知 
且神圣之“自性”，此则乃化为个人之心灵耆婆者也。在低等“自 
性”中，每一个体现为私我；在高等“自性”中，“彼”为个体之“神 
我”。换言之，多性乃“彼一”之精神自性之部分。此个别之心灵是 
我，在创造中此为我之一部分显示，而具有一切我之权能；此为见 
证者，为允可者，为持载者，为知者，为主。降而人低等“自性”中，则 
自以为被行业所系缚，以享受此低等有体;亦能退转，自知为被动 
之神我，无有于一切行业。更可超出三德，脱离行为之束缚而自由， 
而仍具有行为，如我之所为，且以敬爱崇奉此“至上补鲁洒”而与之 
结合，则能全般享受其神圣“自性”。 

如是，其分析有如是矣，不自囿于宇宙之显了程序，而深透超 
知觉之“自性”之至上玄微 (Uttamam rahagyam ) ，《薄伽梵歌》乃建 

立其韦檀多与僧怯及瑜伽三学之综合。乃建立其智识，行业，敬爱 
之综合。若依纯僧怯论，则行业与解脱相违，其结合为不可能。若 
依纯一元论，则以永恒不断之行业为瑜伽一部分为不可能，而既得 
大全知识与解脱与和合之后，仍处于敬爱之途亦不可能，或亦冗赘 
而非理。于此则《薄伽梵歌》之僧怯学消融，而《薄伽梵歌》之瑜伽学 
乃渡越此一切困难矣。 
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六、僧怯、瑜伽与韦檀多 


《薄伽梵歌》前六章之全旨，在于以韦檀多之真理，笼括僧怯与 
瑜伽两道为一大综合，通常视之，二者固属相对而相违者也。此综 
合以僧怯为出发点，为基础，但自始即充满以瑜伽之理念与方法， 
且愈进展愈加着重，而重新型铸于其精神中。在当时宗教人士之心 
目中，初似以为两派之分歧，在于僧怯以知识进展，通过智识 瑜伽; 
瑜伽则以行业进展，且安立于自动知觉性之转化。其次，僧怯导人 
至于全般被动，至于舍弃尘世工作 ( Sannyasa )? 而瑜伽则以内心舍 
弃欲望而已足，纯化主观原则所以导入作为者，转化行业以趋向上 
帝，超向神圣存在，趋于解脱。此为第一分殊之推论结果。二者之 
指归同一，即超出此世俗生存，超出有生，而期心灵与“至上者”合 
契。此种殊异之处，固《薄伽梵歌》所表呈者也。 

阿琼那所感觉之困难，未能悟解此两相反对者有何综合之可 
能，足征按当时寻常思想，此两派间已有严格之分划。彼天人师始 
以调和智识瑜伽与行业，而说徒有行业，固远逊于智识瑜伽也。行 
业之可取者，乃在以智识使人超出世俗人类心思及其欲望，上臻大 
梵纯净平等之境界，而欲望皆捐。行业为解脱之方，然必是此种已 
经知识纯化之行业。然阿琼那未解也，于其师所着重宣说韦檀多派 
之僧怯思想，及其所谓克制诸根，自心思出离而退归“自我”，上臻 
大梵境界，消灭低等人格于非人格性之涅槃，皆所未通，盖其时瑜 
伽思想犹多隐伏而未阐，故 问：“ 君既以为智识胜于行业矣，则胡为 
命余为此暴行耶？君似以纷陈之言使余迷惑，故请作一决定语，由 
之而余之心灵乃臻乎至善也。”（叁，一，二） 
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克释拏答复此问，遂言僧怯之道为智识，为遁世;瑜伽之道为 
行业；然倘非瑜伽，倘无视作牺牲之行业，平等而为，不冀其果，倘 
不见作者为“自性”而非心灵，则真遁世亦不可能。然随即谓知识之 
奉献乃最高者，凡百行为皆臻极于智识，以智识之火而行业 皆焚; 
故以瑜伽而行业皆舍，缚解而执除。得其“自我”者如是。然阿琼那 
亦犹未解也。（伍，一）于此有无欲望之行业，即瑜伽之道，于此又有 
舍弃行业，即僧怯之道，二者并行似是一法者然，而其间无明显之 
妥协。阿琼那，行动性人也，其心思尤未克分辨此微妙似是谜语之 
说，妥协调和，其师固已言之矣，——在外表之无为中，当见有为仍 
持续 未已； 在明显之有为中，当见其真实无为，盖心灵已弃除其为 
作者之幻觉，而捐弃其行业，悉委之于牺牲之“主”矣。——虽闻之 
而未得其意，未深透人此精神与真实性中，故请其师作一决定语， 
二者孰愈也。 

此一答复殊关重要，盖分辨二者甚明，虽未加阐发，然已明指 
调和之路。 则曰： “弃世与行业瑜伽，二皆使汝心灵得福。然行业瑜 
伽为优。彼不忮而不求者，虽有所作为，亦常可谓弃世之士矣，盖已 
无有于对待之两端，故易安然脱离系缚。说僧怯与瑜伽为异者，童 
蒙也，非智者也；若坚立于其一亦得二者之果”，（伍，二至四）盖在 
整体中，二者互相涵摄。而僧怯所臻至者，习瑜伽者亦得，见僧怯与 
瑜伽为一者，彼诚见之矣。然弃舍之道难得，非以瑜伽不 为功； 有用 
瑜伽者，则可速臻于 大梵; 彼之自我化为众生之自我（化为一切存 
在者之自我），虽有为而未居乎有为之内也。斯人知行业非彼所为， 
而实“自性”之所为，由此悟解，彼已 无缚； 彼已弃舍行业矣，无所为 
矣，而行业仍由彼 而作； 彼则化为“自我”，为“大梵”，视一切众生为 
自体存在之“本体”之变是，己亦为其一变是而已；而一切众生之作 
为，不过为宇宙“自性”之发展，以众生个体之自性而成，而己之作 
为，亦不过同此一宇宙活动之一部分。——虽然，此非《薄伽梵歌》 
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全部教 义也； 盖至此仅说不变之自我或“神我”，说不变易之大梵， 
说“自性”为宇宙所缘，然仍未阐明“自在主”，“至上补鲁洒”;至此 
仅说行业与智识之和合，虽有暗示，然仍未介人一至上之敬爱因 
素，后来极关重要者；至此仅说一不活动之“神我”及低等“自性”， 
而犹未说“神我”之三分位及自性之二分位。诚然，已说及“自在 
主”，然彼与私我及“自性”之关系皆未确定。前六章不过就所可能 
叙述综合之大凡，未详说此等至关重要之真理，后来述及时必修 
改，扩大，而不废此初步之和合者。（伍，五至七） 

薄伽 梵言： 斯世原有二途，以使心灵入乎大梵之道者，僧怯派 
以智识瑜伽，瑜伽派以行业瑜伽。（叁，三）此处以僧怯与智识瑜伽 
合，以瑜伽与行业之道合，有堪注意者；此示当时之思想较现代者 
大不相同，现代思想成于韦檀多学大加发展之后，此发展后于《薄 
伽梵歌》著作之时，于时其他《韦陀》学派，皆已失其为实用解脱之 
方而沦废矣。确立《薄伽梵歌》之说，吾人必须 假定： 当时趋于智识 
一途者，大抵皆用僧怯之说。（原 注：诸 《古事记》与密乘诸派，皆充 
满僧怯思想，虽皆隶属韦 ffi 多派而与其他学派之思想相参合。）后 

a 

来以佛教之发展，僧怯智识一途，声光甚为佛教所掩。佛教之为无 
神论与反一元论，与僧怯同，然着重宇宙能力所得结果之无常，不 
说之为“自性”而说之为业力（羯摩），盖佛教既不承认韦檀多派之 
大梵，亦不承认僧怯之不动“神我”，而以能分辨之心思（妙观察智) 
识得此无常为解脱之方。后世对佛教之反动兴起，则未恢复古之僧 
怯学，而商羯罗 （ Shankara ) 所阐释之韦檀多学 乃盛； 于佛教之无 
常，则代之以韦檀多学之摩耶 （ Maya )， 即幻有，无常与幻有，性质 
相同者也。于佛教说空，说不可名相之涅槃，一负极“绝对者”，乃代 
之以韦檀多派不可名相之“有”，“大梵”，即不可言说思议之正极 
“绝对者”，其中一切名相，动作，能力皆息，盖“彼”中此等名相，动 
作，能力原未尝真实存在，不过心思之幻觉而已，此种韦檀多思想 
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虽与佛法相对待，其性质亦复相同。吾人今代说智识瑜伽，通常乃 
忆及商羯罗基于此种概念之方法，即视人生为幻有而为弃舍也。然 
《薄伽梵歌》立义之时代，摩耶犹未是韦檀多学流行之主语，其涵义 
尚远不如后代商羯罗所标举者之鲜明确凿；盖《薄伽梵歌》于“自 
性”所述弥详，于摩耶 则略； 且以摩耶为“自性”之同名异称，仅为其 

在低等格位者；为三德之低等自性 。 (traigunyamayi m ^ ya )， 宇宙 

_ 

存在之主因，在《歌》中不说是幻有之摩耶而说是“自性”。 

虽然，不论其形而上学理念之精微分别何在，《薄伽梵歌》所阐 
述僧怯与瑜伽之实际分别，与于今韦檀多学之智识瑜伽与行业瑜 
伽之分别相同，而此分别事实上之结果亦无差异。僧怯以智谛，从 
分辨之智识出发，与韦檀多派智识瑜伽同；以反照思维 （ vu ^ ra )， 
而达乎正分别 （ viveka ， 按：此“分别”是术语，是辨认义），分别心灵 
之真本性，及所加于其上之“自性”之 工作； 其所以能加者，乃由执 
著及体认为 一也； 此与韦檀多之以同一手段，达乎正分别相同，即 
分别“自我”之真性，及所加于其上之宇宙现象，所以能加者，乃由 
心思之幻觉，斯则导至私我之体认为一与执著也。在韦檀多方法 
中，心灵返乎其永恒真实位，为唯一“自我”，大梵，则摩耶息而宇宙 
之作用亦销；在僧怯方法中，心灵归于其永恒真实位，为不自动之 
“神我”，则三德之工事皆止，而宇宙之作用亦终。摩耶论之大梵是 
玄默，无变易，不自动者，僧怯论之“神我”亦然；是故舍弃世俗生活 
与工作，于两派皆为解脱之必要之方。但于《薄伽梵歌》之瑜伽，如 
于韦檀多之行业瑜伽，有为不但为解脱之准备，本身即是得解脱之 
手段。《薄伽梵歌》反复辩说者，即此观念之正当；虽持之力而言之 
重，终未能在当时盛行五印，则佛教已兴，未能抵抗其潮涌也。（原 
注: 但同时《薄伽梵歌》似甚影响大乘佛法，经论中有大块直取材自 
《薄伽梵歌》者。佛教原始为一派清净启明之僧侣所修，是有助发展 
“慈悲为行、诚敬为修”之大乘诸宗，大有影响于亚洲文化者。）而其 
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后再失势于遁世虚幻论之翕张，及出世道人信士之狂热，至輓近乃 
在印度思想中开始发生有益之真实效力。舍弃凡尘，诚不可无者 
也，然真实之出家乃在内心之捐除欲望与私我 计执； 非此，则人事 
上外表之断绝世俗为虚伪而且 无功； 有此，则出家已非必需，虽出 
家不禁。其关重要者，智识也，得解脱之力无有高于此者，然具智识 
之行业亦必不可无;智识与行业合，则心灵全居于大梵之位，非但 
在静止与不动之安定中，亦且正在动作之紧张与强力中。而尤重要 
者则敬爱也，然具诚敬之行业亦正所当有；合智识，敬爱，与行业 
三，则心灵得上臻自在主之至高位，而居于至上神我中，即同时兼 
为永恒精神之静定与永恒宇宙活动之主者也。此为《薄伽梵歌》之 
综合。 

复次，除此僧怯智识之道与瑜伽行业之道有分辨外，在韦檀多 
学本身尚有另一相似之矛盾，此《薄伽梵歌》必加以处理，修改，而 
融人其亚利安精神文化之广大重述者也。此矛盾为何， BP 《韦陀》学 
之智识分与行业分之相异也。此一原始之思想分别，导致两派哲学 
之分殊。所谓《韦陀》论师，乃前弥曼萨派，则守其《韦陀》之颂赞与 
祭祀仪文;所谓梵论师者，乃后弥曼萨派。（原 注：苣 米尼之解脱思 

參 

想，乃永恒大梵界，明乎大梵之心灵，在其中仍具有神圣躯体及神 
圣之享乐。《薄伽梵歌》不以大梵界为解脱境，心灵必度入超宇宙 
位。）梵论师以颂赞与祭祀为无谓，为低等知识，而着重出自《奥义 
书》之髙等玄学智识，此两不相合者也。《韦陀》论师之实用学派，以 
为古代亚利安修士仙人之教，在于笃守《韦陀》之祭祀仪文，用其神 
圣祷祝之词，以求满足此世间愿望，举凡财富，后嗣，胜利，种种幸 
福，以及身后生天而永享天福，皆可以牺牲祀事而致者也。至若梵 
论师之理想学派，则视此等皆初步准备耳，而真实人生之目的，在 
转向大梵之知识，由此乃可得其真实永生不可言说之精神幸福，远 
超过世俗之低等享乐，或在下诸天之福乐者。无论《韦陀》之真实原 
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义若何，此一分别久已建立，又为《薄伽梵歌》所必处理者。 

此智识与行业之综合所以议《韦陀》论者，其言近乎激烈诋毁。 
谓“彼等愚人所说者，虚饰之言，无有见识，盖信奉《韦陀》教义；其 
教义谓舍此以外无余，情欲之心灵，天国之寻求者，——以为唯由 
此乃可得有生事业之果 '其仪 法之繁文缛节甚伙，固以享乐与握 
权为其目标也。”(贰，四十二，四十三)《薄伽梵歌》似进而攻击《韦 
陀》本身。《韦陀》之学虽大致不讲，然于印度人心目中，固为神圣不 
可侵犯，为一切哲学与宗教之神圣渊源与权威。“阿琼那！《韦陀》 
要旨乃在三德之行为，汝当超出此三德也！”（贰，四十五）说“凡诸 
韦陀”——此语是广义，亦可摄持诸《奥义书》，因以后亦用“所闻” 
( Snati ) —名词,——于知道者皆无所用。“凡诸韦陀”于有知识之 
婆罗门，其用处正如遍处有水时一井之用处也。”（贰，四十六）甚 
者，此等古典皆为 障碍; ——此说或由古籍本文殊异甚多，及其解 
说之纷歧冲突而起，——盖文字皆可迷惑理解者，真确之了解，仅 
能于内心之光明集中求之。谓“若汝之智慧超出愚迷之臼窠，则于 
所已闻之经典或所将闻者，皆无动于衷。若汝之智慧虽以所闻而迷 
惑，然能坚定不动，居于三摩地，则汝将臻乎瑜伽。”(贰，五十二，五 
十三）此数颂与习俗之宗教情绪甚相反对，故释者往往曲解其义， 
然本义原自明显，始终一贯。后此更有一颂（陆，四十四）言知者当 
超乎梵道语言之域，即超出《韦陀》及《奥义书》范围以外。于此义更 
加确定且着重矣。 

虽然，吾人当究凡此诸说之意义何在？以一综合性质广大弥纶 
之《薄伽梵歌》，必不徒然反对此一大宗亚利安文化而作消极非毁， 
此可断言者也。《薄伽梵歌》必综合以行业而得解脱之瑜伽学，与以 
智识而得解脱之僧佶学，将融合智识与行业二者。同时又必融合此 


按： 此译与本译“求再生由行业而得果兮”句微异，各家译语微有不同。 
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二派所共有之神我及自性，与当时流行韦檀多派中梵论师所说之 
大梵为一。韦檀多派所说大梵，即以诸《奥义书》所举之神我，天，自 
在，——无上心灵，上帝，主——融会归一，即不变易大梵也。则又 
必自此派势力之涵盖下，将瑜伽派之主或自在主之理念拓出，而不 
与之相违。甚者，又自有其光明思想之增益，为此大综合之冠冕者， 
即“至上神我”与“神我”三位说，虽此理念已具于《奥义书》中，然亦 
无明文，且无精确无可非难之论据，初读似与教说彼二“神我”之典 
籍（所闻）相反。更有甚者，当其综合智识与行业时，不得不顾及僧 
怯与瑜伽相反之论，又不得不顾及韦檀多派本身中行业与智识之 
相违，其间此二名词之涵义及其冲突，又与僧怯与瑜伽所说之对立 
相异。纷纭之说，各自许托基于《韦陀》与诸《奥义书》，林林总总，莫 
衷一是，观于现代学究籀解古籍，诉断不已，而结论相去霄壤，犹可 
想像当时，无怪乎《歌》中说智识以所闻而迷惑。（贰，五十二，五十 
三）。人心既倦闻此等纷浄矣，势必更无动于衷，更无意于旧闻与新 
论，则转而趋向内中深处之直接经验以求真理矣。 

前六章中，智识与行业之综合，僧怯，瑜伽，及韦檀多三派之综 
合，固皆奠定广大基础矣。但所见韦檀多派说行业，有一特殊 含义； 
即《韦陀》之牺牲祭祀之事业也，或者且及人生行事，当遵其《家礼》 
诸经 （Grihya Sutras ) 所教，其间奉行此等祭祀仪文，视为要务，且 
为人生之宗教核心也。宗教之事，祭祀之业，仪法纷繁缜密，行之者 
必周必慎，此韦檀多派所谓行业也。然瑜伽派所说行业则意义范围 
更大。《薄伽梵歌》取此更广大之义； 一 切行业，固皆当归入精神活 
动也。同时又非如佛教之拒斥祭祀牺牲，而宁可激扬而增大其义。 
故曰非独祭祀牺牲为人生之要事而已，即全部人生 ，一 切行业，皆 
当视为牺牲，虽愚者行之而无高等智识，至愚者行之则不遵仪轨而 
无法度，然其为牺牲则是也。此生活之正当条件。万物之“父”之造 
人也，原以牺牲为其永久伴侣。（叁，十)顾韦檀多派之牺牲，皆有求 
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之奉献，期望物质果报，期望天国更大之享乐，且以此为永生，为最 
高之救度，此《薄伽梵歌》教义所不许者也。盖《薄伽 梵歌》 以舍弃情 
欲为起点，视之为心灵之剽贼，（叁，四十三）必加以拒斥消灭者也。 
然未尝指斥《韦陀》之牺牲行业为无功，固承认之，认其可以得斯世 
之享乐及彼方之天国。彼天神之 师曰： 彼等之牺牲咸归于“我”， 
“我”为诸神之形而施之，满其所愿之果，（柒，二十二)盖彼等愿如 
是而就我也。（肆，十一)但此非真道，享天国之福，亦非人所当求之 
解脱与圆成。愚夫拜神，未自知所拜者何神，其实所拜者，在此诸神 
形式中之“彼 一”， “主”，唯一之“天”也，而受其牺牲敬拜者 ，“ 彼” 
也。故当于“彼”致其牺牲奉祀。举凡生命能力及一切行为，皆真实 
牺牲也，而奉献之皆当用诚敬而无欲求。为“彼”，且为众生之福利。 
《韦 陀》 派论昧于此理，徒纷纭于其仪法之纲，遂缚人于三德之业， 
此则当严加指斥而弃除 者也; 然其中心思想则未尝 毁也; 变其形而 
扬举之，乃化为真实精神经验与解脱方法之要素。 

韦檀多学之智识论则无此等窒碍。《薄伽梵歌》遂一举全部采 
纳之。前六章乃以韦檀多派静止无变易之大梵，内在于全宇宙唯 
“彼一”而无二者，潜然代替僧怯派静止无变易然属多数之“神我”。 
此六章一贯承认大梵之知识及其证悟为解脱所必需之要法，虽执 
无欲望之行业为知识之一必要部分时亦然。同时以私我之涅榮，人 
乎无变易非个人性之“大梵”之无限平等性中，为解脱之要义;且大 
致以此寂灭，与僧怯论之“神我”出离其与自性之活动认同，而返乎 
不动不变之本位 无殊； 甚且以韦檀多之术语与僧怯之术语融合而 
发之，如少数《奥义书》所尝为者（如白净书）。但韦檀多派有一缺点 
必加超过者。吾人不难臆测，在当时之韦檀多派，尚未重加发展其 
神道倾向，此种倾向在后期韦檀多之维师鲁派哲学中，乃著明显 
要，在《奥义书》中固早有之，为其一原素而未发皇者也。吾人可以 
假定守旧派之韦檀多学，在主要倾向上以泛神论为根基，以一元论 
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为极顶。（原注 : 泛神论之公式为“上帝”与“大全”为一，而一元论则 
增之曰 ：唯“ 上帝”或“大梵”存在，宇宙不过为一幻相，或否则为一 
真实但属局部之显示。）固知有“大梵”，独一而 无二； 亦复知诸天， 
维师鲁，湿婆，梵神等皆消归于此“大梵”中，然独一至上之“大梵”， 
为独一“自在主”，“神我”，“天”，此一理念已自其光荣地位旁落。 
(原 注： 此说微有疑惑，但吾人至少可说，对此已有强大倾向，至终 
臻极于商羯罗哲学者也。）此诸名相，在诸《奥义书》中，固尝加于无 
上独一“大梵”矣，亦未为非是，然已超出僧怯论及神道概念以外; 
在严格合逻辑之“大梵”论中，只可用于“大梵”理念之附属面或低 
等面也。《薄伽梵歌》，意在恢复此诸名相原来之平等性，及其所诠 
表之概念。而更有进 焉者: “大梵”在其最高格位而不在任何低等面 
乃表为“神我”，以低等“自性”为其摩耶者，此则彻底综合韦檀多与 
僧怯论;又表为“自在主”，所以彻底综合二者于瑜伽学;尤有进者, 
则以为“超上自在主”，无上神我，尤且高于不动不变之“大梵”。而 
私我之泯灭于非个人性中者，最初仅作为与“无上神我”合契所必 
有之第一步。盖“无上神我”乃“无上大梵”。如是乃径而度越《韦 
陀》及诸《奥义书》，如其权威论师之所教者，而严明确立其自有之 
教义，固由彼等而出，然亦未能尽与韦檀多论师寻常所诠释者合 
谊。（原注；此“无上神我”理念，原散见于诸《奥义书》中，但未若《薄 
伽梵歌》之集中标举，诸《书》亦往往说“至上神我”或“无上大梵”双 
涵有功德与无功德两相反对者 (nirguni guni ); 非有此则无彼，于 

暑 

吾人现代理智似相违者。）就事实论之，以当时人执一说之学派纷 
争，及流行之《韦陀》义解，若无此对经典文字之自由而和协之处 
理，则此伟大之综合为不可能。 

《薄伽梵歌》后部诸章中，崇扬《韦陀》及《奥义书》备至。谓之为 
神圣教典，谓之为至言。天帝且自谓为韦檀多作者与《韦陀》明者， 
唯“我”乃以诸《韦陀》所由知者，（拾伍，十五）即《韦陀》智术之对 
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相，言外之意，固认《韦陀》为智识之书，而此等经典足当其称谓。是 
谓彼至上神我在其双超变易与不变易者之极高位中，乃自降于斯 
世而显于《韦陀》中也。虽然经典之文字也，终为障碍而导入迷疑, 
亦犹基督教之使者，警告其弟子 云：文 字杀人，精神乃足救人耳。夫 
经典之用，自有其边际，过此以往，则其用息焉。一切智识之源，乃 
人心中之“主宰”，故曰 ：中处 于群有之内心，以我而有念，知，与推 
理除疑。（拾伍，十五)经典者，彼内中《韦陀》之文字形相，即彼自体 
光明“真实性”之检表，犹是“语言大梵”也 Gabda brahma ) 。《韦陀》 

中 有云： “颂赞（咒语）者，发于内心，出自真理隐秘之居处。 
(sadanad rtasya , guhfiydm ) ，此一渊源乃其 认可； 顾无极之真理 

较其言诠为大。而不可说唯某一经典为完足而舍此以外无其他真 
理，如《韦陀》论师之说《韦陀》。斯则于世间一切经教皆然。可谓能 
救治且能解放之一语。试合世间已有或尝有之经典，《新旧约全 
书》，《可兰经》，中国之四库书，印度之《韦陀》，《奥义书》，《古事 
记》，《密乘书》，诸《论》，以及《薄伽梵歌》本书，以至圣圣贤贤先知 
哲士降世神佛之所言说，亦不能说舍此以外无他，而吾人智识所不 
能自其中发现之真理为非真，徒以不在其中发现之故。斯则部执之 
偏见，或折衷派宗教人士之合论，而非自由明通之思想者与体验上 
帝之心灵无所拘束以寻求真理也。无论已闻或前所未闻，若人心在 
其光明深处之所见，或内中从一切知识之“主”之所闻，则常可谓之 
真理，彼固永恒之《韦陀明》者也， 


* 按:《易》曰：“书不尽言，言不尽意' 后世之拘文凿义者，鲜不失为迂儒。僑法皆 
重名分，世乱则名法皆紊，镂刻文字，终不足以有为也。求道者辄曰 ：依文 解义，三世佛 
冕。相宗已启其端，禅宗则不立语言文字•而山林尘俗不识一字者往往见道。无论出世 
入世，文字之用固有限也。用君之心，行君之意，可矣。 
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七、智慧意志之瑜伽 


前二篇粗具《薄伽梵歌》之思想背景，由此亦可知其思绪发展 
之 轨辙: 初则标举一局部真理，隐约暗示其深义，次则举其暗示之 
深义而阐发之，直至其上升至最后一秘密义，则全然不加发挥，待 
人之自加体验证悟而已。着眼终在其大综合，其一切音调旋律，步 
步皆为心思准备其最高圆成一曲也。 

彼神圣之师谓阿琼那 曰：我 已向汝说明僧怯之自我解脱智矣, 
今更当说安立于瑜伽中之别一面。（贰，三十九)今汝回避汝之行 
业，畏其业果而转冀他果。乃离乎汝人生之正途，因其非导汝趋向 
汝所冀望者。虽然，此种行业与业果之理念，以欲得果为动机，以行 
业为满足欲望之工具，乃愚夫之缠缚耳。唯愚者不知行业为何，其 
真源安在，亦不知其真实活动，更不知其高等用途。我之瑜伽则可 
解脱汝心灵系于一切行业之缠缚。汝所畏之事多矣，畏罪恶，畏患 
难，畏地狱，畏惩罚，畏上帝，畏世间，畏身后事，畏汝自我，此时汝 
何所不畏哉？汝固亚利安人之猛士，世界之大英雄也。然此畏惧乃 
人类所共有者，于今生于后世畏罪恶畏痛苦，昧于此世界之真性质 
而畏之，未尝见上帝之真本体而畏之，未尝了解其宇宙之目的而畏 
之。我之瑜伽可祛汝之畏惧，虽少分亦可使人无有恐怖也。（贰，四 
十）一旦汝已践履此途，则凡汝所行，跬步无失，几微之动，必有所 
得，竟无有堪阻汝前进者。虽然，此雄豪慷慨绝对之诺言，其于彷徨 
犹豫无往不踬之心思，自未易遽尔 确信; 其广大充实之真理仓卒亦 
未可明，除非以此开端之使信，与最后一颂同读 :“尽 弃一切法兮， 
皈‘我’ 于一； ‘我’将尽释尔诸罪恶兮，尔无忧戚！”(拾捌，六十六） 
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虽然，非以此上帝对人类深沉感动之言而发教义之端。发端解 
释乃大道上所必有之初步光明，非直照心灵，而为诉诸理智之语。 
初说者，非人类之“友”或“爱人”，而为“向导”与“教师”，将有以解 
其迷惑，使得明乎真实自我，世界自性，及其己身行动之渊源也。盖 
人以无知而为，其智慧迷误，因此于其间之意志亦误，遂仿佛人为 
行为所缚；否则行业无由缠缚自由心灵也。因此错误智慧而有希 
望，畏惧、愤怒、优愁，及暂欣之悦乐；否则行业亦以纯粹之宁定与 
自由而可为也。是故最先以授阿琼那者，为智识瑜伽。以正当之智 
识而有为，因此亦定其正当意志而专注于 “一” ，觉知一切内中之自 
我，行事一出于此平等之定宁，不以吾人肤浅心思之我，在千端万 
绪之冲动下而纷竞奔驰，则智慧意志之瑜伽矣。 

复次，人类之智慧，典型有二。其一乃集中，定止，和谐，合 一， 
唯独指向“真理”;其性是一体，其本体唯集中之定宁。其二则无纯 
一之意志，无合一之智识，而有无数之理念，枝蔓纷歧，逐逐于生活 
与环境所起之欲望，东西奔驰不已。布提 ( Buddhi ) —名，原义为理 
解之心思权能，但在《肷》中用之，则取广大哲理之义，乃指分辨心 
与决定心之全部作用，所以决定吾人思想之方向与运用，以及吾人 
行为之方向与运用者;凡思想，智慧，判断，抉择，目的之认识，皆包 
括于其功能中：盖合为一体智薏之性，非但为能知之心思之集中， 
亦且为决定且坚执此决定之心思之 集中； 而纷杂智慧之表征，则不 
独为理念与认识之散漫，尤为目的与欲望之散漫，因此即是意志之 
散漫。然则意志与智^乃布提之二种功能。合一而智慧之意志，固 
定于启明之心灵中，集中于内中自我知识;反之，纷纭枝蔓之意志， 
碌碌于繁多之事，而不计唯一必要之事者，则属于无休止而散漫之 
心思作用，分布于外表生活与工作及其结果者。（贰，四十一） 故曰： 
“行业远逊于智慧瑜伽兮，尔其皈依于智慧!为得果而为业兮，斯可 
搁嗟。”(贰，四十九）即以得工作之果为心思与行为之目的之谓也。 
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吾人必当不忘《薄伽梵歌》所采纳僧怯论之心理学次序。一面 
为“神我”，即静定之心灵，不自动，无变易，无外发进化，为 一; 另一 
面为“自性”或“自然力量”，有惯性而无知觉之“心灵”，但必与彼知 
觉性并列，或与之相接，然后能自动，最初非甚为一物，而为非决定 
者，具三功德，能为外发及内人。心灵与自性相接，而后发生吾辈生 
存经验之主体性与客 体性； 在吾人为主体者，外发在先，因心灵知 
觉性为第一因，无心知之“自性”力量为第二因与 依因； 但仍是“自 
性”而非“心灵”，乃供给吾人主体性之工具者。按次序最初起者为 
布提，即分辨或决定之权能，发自“自性”力量，及其私我之自体辨 
识之附属权能。于是作为居次之外发进化，则由此等起发另一权 
能，摄持对象之诸多分辨者，即识感心思或“末那” ( Manas )， —— 
吾人必当记录此等印度名词，因其英语译名，皆未真实相等。自识 
感心思之第三进化，乃有分别根识，凡十，五属了知，五属 作业； 其 
次乃有每一了别之权能，声，形，香等，为心思而赋予其对象以价值 
者，对吾人之主观性，使事物成为事物者也。——于是，乃有为此 
等事物之物质基础者，识感对象之初原境况，即古代哲学之五原 
素，或毋宁说为“自性”之原本情况，即地、水、火、风、空，以其种种 
不同之组合，既成万物者也。 

凡此“自性”力量之权能与等级，反映于“神我”之纯粹知觉性 

中，遂为吾人非纯粹主观性之资料。谓之为非纯粹者，因其作用有 

赖于对客观世界之见知，且依赖其主观之反应。布提，简单是决定 

之权能，发自非决定且无心知之“力量”、以惯性而决定一切者，在 

■ 

吾人乃表为智慧与意志之形式。末那，即无心知之力，以客观之正 
动与反动而摄取“自性”之分辨者，以吸引而摄取之者，则化为诸识 
之了知与欲望，即智慧与意志之粗重或低等两项。——化为属识 
感、情绪、愿望之识感心，在低等义度下之欲望，希求，思慕，热情， 
情命冲动，及意志之一切变形。诸识化为识感心之工具，识感知识 
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之了知五根，冲动与情命习惯之活动五根，主观者与客观者间之中 
介者； 余者皆吾人知觉性之对象，即识境。 

此一进化发展之次序，似与吾人所见为物质进化之次序相违。 
但吾人倘记布提本身，亦为无心知之“自性”之惯性作用，在此义度 
下必有无心知之意志与智慧，虽在原子中亦有分辨与决定之力量， 
若吾人更观察在植物及下心知之诸物中，亦有其感觉、情绪、记忆、 
冲动之粗胚无心知质料，若吾人观看在动物与人类之进化知觉性 
中，“自性”力量之凡此诸权能，擅有吾人主观性之形式，则吾人可 
知凡近代于物质自然界观察所得，僧怯论固皆辨正其理而符合矣。 
心灵从“自性”退转而向“神我”进化,此原来自然进化之次序遂当 
逆转。古《奥义书》如是说，而《薄伽梵歌》所述吾人主观权能之上升 
次序也，几于直引《奥义书》 :谓 超诸境者为识（即识根），超诸识者 
为心（即末那），超诸心者为智识之意志，更超于智慧意志者，彼也。 
(畚，四十二)——彼，乃知觉之自我亦即“神我”。是故《歌》言吾人 
所当了知且以智而悟人者，乃此“神我”，即吾人主体生命之至上 
因。吾人之意志当注定于其中。如是以此伟大真实心知之自我，收 
摄“自性”中吾人之低等主观自我，宁静之，坚定之，吾人乃能消灭 
此自主与平安之仇敌，即无息而恒转之心思欲望。 

盖智慧之意志，其动作之可能性有二。可以向下向外而转，趋 
于认识与意志之散搜作用，在自性之三重活动中转；或则向上向内 
而入，趋于知觉之玄默心灵，安于其和平与平等性中，于其无变易 
之纯洁性内，不为“自性”之引诱所动。择于前者，则主观之有体为 
识感对象所支配，生活于与外物之接触中。斯则欲望之生活也。盖 
诸根为根境所扰，生其不息之驰骛，常为一径强烈向外之暴动，直 
擭诸物境而享受之，而识感心思亦被挟持俱去，醬如海上之舟，风 
飘远举。（贰，六十七)服属于感情，热念，欲望，冲动之心思，为诸识 
根之向外运动所惊醒，亦挟持智识之意志俱去，遂失其宁静分辨与 
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自主之权能。使心灵而服属自性三德之纷驰，处其永恒格拒争冲之 
地，度其虚妄无知客观情想之生活，奴役于忧悲，愤怒，耽执，热情; 
此皆布提向下趋转之结果——斯则通常未经训练未得觉悟之俗人 
生活。如《韦陀》论师以情欲之享乐为行业之目标，以其圆满为心灵 
之至上鹄的者，皆误人之导师也。内中主观之自体悦乐，不依乎物 
境，乃吾人之真正目标，与吾人之安平与解脱之高广姿态也。 

然则吾人所当集中意念坚决采取者，乃智慧意志之向上向内 
一途，即自定于神我之宁静自我知识中也。第一事厥为消除欲望即 
祸患之全部根源，使欲望消除，则必使欲望之因泯灭*即诸识外驰， 
以擭取且享受物境也。当其趋于外驰矣，则必收敛而遏抑之，如龟 
敛藏其六体于甲壳中（贰，五十八），使诸识根返其渊源，自安于心 
思中，心思则自安于智慧，智慧则安定于心灵及其自我知识中，观 
察自性之作为而不隶属于彼，无所欲于客观生活之所可予者。 

虽然，此非外表之弃世遁 隐也; 误会于此旋生，克释拏乃谓此 
非舍弃外间物境之意。僧怯之退隐或苦行外道，往往自残身体，饿 
其体肤，甚至企图摒绝食物；《薄伽梵歌》无取于此种自我训练，立 
义乃在内中之弃舍，即欲望之捐除。既内在于躯体中之心灵有此躯 
体，必以食物营养之而为寻常生理 活动； 摒除食物，则徒为除去一 
己与识境之接触，而未除其内中之缘，使此接触为有害者。识感于 
物境之乐欲 ( rasa , 亦译"情味”)犹留，好与弗好也，盖乐欲 ( rasa ) 有 
其二面。反之，心灵必堪忍此物理接触，不遭内中情想之反应。否 
则徒有物境之摒绝，而非主观之息心；诸识皆属于心，为主观者，然 
则主观乐欲之止息乃自制自主之明征矣。或问与物境无欲以相接， 
诸识无欲情而为用，如何可能？是可能者也，由得睹彼无上者，—— 
超上，“心灵”，“神我”，——由生活于瑜伽中，以智识瑜伽使身心全 
部与彼结合为一；盖彼唯一心灵是安恬者，自足于其自有之悦乐 
中 ，一 旦吾人发现此内中之无上者，以心思与意志皆专注之，则其 
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无对待之悦乐，可代为物境所操纵之情欲心思之好恶。斯则解脱之 
真道也。 

固然，自我训练，自我克制，非易事也。有识之士，莫不知自制 
之重要，其最寻常之教，亦莫过于绾制 识根； 然常人说之不详，行之 
不当，不广不足。往往圣贤或聪明辨达之士，诚从事于全般自克矣， 
亦于不知不觉间为识感挟持而去。（贰，六十）盖心思自然为识根之 
用； 有其内心之兴趣以观察识境，定止于其间，以为智慧凝思之对 
象，亦使之作为意志所至为关注之对象。执著由此而生，欲望亦因 
耽执而起，欲望而不得满足，或遭间断而受抵牾，则痛苦，热情，忿 
怒皆生，热情盛则心灵蒙蔽矣。智慧与意志亦皆忘失其见，不安于 
恬静观察之心 灵中； 于是亦忘其真实之自我，由此一失，而聪明之 
意志亦矇然皆蔽，甚且丧灭。（威，六十二，六十三)一时之间，吾人 
竟全然良忘，而消失于热情之云雾中；吾人全然化为热情，愤怒，忧 
愁，已不复为自我，与智慧，与意志。此固当抑遏防止，诸识感当终 
使就范，盖唯有诸识之绝对控制，乃能使聪明平静之智慧安居于其 
固有位分中也。 

此不能全以智慧本身而圆满成就者也，不能徒以心思之自我 
训练 而成; 必以瑜伽，以与高于其自体者相接，而定宁与自制，皆内 
在其中为固有者，始克完成。求此种瑜伽之成就，则不外将全体自 
我，虔敬以奉于“神圣者”，“归我于 一”; 盖解放者原在吾人内中，此 
非吾人之心思，亦非吾人之智慧，更非吾人之个人意志，——凡此， 
皆工具而已。终知吾人所当皈依者，“主宰”耳。为此，吾人必以彼 
为吾人全部身心性命之对象，以心灵与之相接。故曰 ：必当 坚定于 
瑜伽而全然皈“我”，•然在此时(第二章）犹是瞥然暗示其深义，如 
《歌》之常式，出一语包括全部最高密义之种子尚待阐释者，6卩“合 

太和坐观‘我’为最胜”也 (yukta aslta matparahlC ，六十 一 ）。 

_ 

如是，若成乎此，则能遨游乎物境间，与之相接，以之有为，识 
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根则全在主观自我控制之下，——非委命于物境及其接触与反应 
矣，——而此自我又依于最高之自我即“神我”。既无有于反应，于 
是诸识根乃离其好恶，脱于正负欲望之两端,而和平，安豫，清明， 
悦乐之宁定乃萃乎其人。清明之宁定，乃心灵安乐 之源； 一 切忧恼 
皆失其感触宁静心灵之权能，智慧乃迅速得以建立于自我之和平 
中；痛苦忧患则皆消灭 D 是布提坚定于此自我与静宁、自我知识中， 
无欲望，无忧愁，恬然定止，乃《歌》中所称曰三摩地（三昧 
Samodhi ) 者也。 

居三摩地，非谓于身内身外一切皆失其知觉性，不复知其心思 
及生理之自我，虽炙灼其肌肤，鞭挞其身体而不苏觉也。——唯流 
俗之理念 如此； 未知寂定乃特殊之深密性，然非其重要表征。其验 
在于祛除一切欲望，使无由搅心，而得成其自由，心灵之悦乐乃凝 
敛于其自体之内，心思则寂静平等，高出于依违诱拒之表，凡日常 
外在生活之紧张，晦明风雨之交互，举皆外之矣。故虽在外表有为， 
实在内中 凝敛； 虽谛视外物，而实集中于 自我； 他人或见其忙忙于 
世间俗事，而实专对乎“神圣者”。阿琼那所问，表常人所不解者，欲 
求此大三摩地外表物理实际可见之相耳， 故曰： 如是者，如何而语， 
如何而坐，如何而行耶？（贰，五十四）夫三摩地者，无外相可说，彼 
天人师亦未尝欲有 说也； 其唯一之证验是内中之具有，而若干心理 
上相反之力量皆有可征。平等观是得解脱之心灵第一特征。然即 
此平等性之最显著可见之相仍属主观。“处忧患而心无恼乱兮，居 
安乐而不执持”，（另译 :“其 享乐之欲望皆除”)离贪，离畏，离嗔兮， 
是人谓之“定智牟尼”。（贰，五十六）斯人也，“超乎自性三德之作 
用，无有于对待，坚定于其真实本体，无有于得此有此，而保有其自 
我”。（贰，四十五）且自由之心灵竟何有于得失耶？具有“自我”者， 
固一切皆具有矣。 

虽然，其行业与作为固皆未止息也。斯则《薄伽梵歌》之强有力 
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处，立义原始，非依傍他宗者也。既以此为得解脱者之心灵安定，此 
安定境界超出“自性”，说及凡组成“自性”行动者之虚无，而仍能为 
之辩护，命其不废行业之继续，于是而免乎他派清静哲学或出世道 
之重大 过阙， ——此阙失处，现代吾人犹见此类哲学欲避免而未能 
也。谓“汝之分有在于行，但唯在于行，而无时或在于其果，勿使汝 
工作之动机在于行为之果，亦勿于无为有任何执著。”(贰，四十七) 
然则此间所命之行为，非《韦陀》论师所教以欲望而有为之行业，非 
以恒常之活动使不息而强有力之心思得其满足，如实际或行动性 
人所要求之行业也。“其坚定于瑜伽而有为，既弃除执著，平等于得 
失成败；所谓瑜伽即平等性矣。”（贰，四十八）行业之所苦者，相对 
善恶之选择乎，畏罪恶而难臻于至善乎？然得解脱者既以理智及意 
志与神明契合矣，在斯世乃两弃恶业 善业； 盖彼已双超为善为恶之 
对待，自居于一高等律则中，建立于自我知识之自由中也。然则此 
种无欲望之行业，不能有决定性，不能有效能，无强大之动机及创 
造力欤？非也！在瑜伽中成就之行业，虽为世间俗事，亦为最高尚， 
最明智，有效率，有能为者，•盖“行业之主”之智识与意志，有以内成 
之也。其言 曰：瑜 伽在诸行中为便捷。谓行事之方便善巧也。然一 
切归趋人生之行业，岂非逾越瑜伽修士之普遍目标，欲脱离此忧悲 
苦恼人生之缠缚乎？亦 非也； 贤哲非求於得果，与神圣者合契，而为 
其行业者，乃入乎另一完善之格位，其间无有生之缠缚，绝无忧患 
之人生所引为身心之疾苦者也。（贰，五十一） 

如是，彼所达之格位，“大梵”之格 位也； 乃坚立于“大梵”中。斯 
则缚于尘俗有生者之全部观念，视线，均皆反转。常人有对待性之 
生活，为其白日，清醒，知觉性，行动与知识之光明者，于彼则为黑 
夜，为昏梦之睡眠，为心灵之阴翳。反之，于常人为高等之有体，为 
夜，为睡眠，一切智识与意志皆寝息于其中者，对自我克制之牟尼 
乃为其真本体，知识与权能之白日，醒时，（贰，六十九）常人如浑浊 
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泥水，以欲望之小小流注而浑 搅矣； 彼则如广大有体与知觉性之海 
洋，盈盈不动，盖心灵浩茫恬静，扰之不浊；一切世间欲望之入其 
人，如众流之归海焉，彼则无所欲求，中不自乱。（贰，七十）常人私 
我之意识充满，分此分彼，此为我有，此是汝有，扰攘不宁，彼则与 
一切中之唯一“自我”契合，无其我执，亦无我所。其所为固犹常人 
也，然已捐除一切欲望及其奢念，不为事物之形形色色所迷，而臻 
至于伟大之平安；其个人之私我因已销溶于“彼一”而生活于此一 
性中，若使临终而能固定于此格位，可以没人“大梵”，得其涅檠，此 
非佛教之负极自我消灭，而为其个别自我之大汨没于一无限非个 
人性“存在”之浩大真实性中。（贰，七十一，七十二） 

如是,微妙结合僧怯，瑜伽，与韦檀多三学，而《薄伽梵歌》初步 
教义之根基始定。此犹远非全体也，乃初步知识与行为必不可无之 
实际合一，然已暗示心灵圆成第三臻极之至深密重要原素，即神圣 
之敬爱是矣。 
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八、 行业与牺牲 


古之教义，知与行辄相乖背。智慧离乎识感，欲望，及人生行 
事，唯对向至真，彼一，无为之“神我”，无变易、无相状之“大梵” 
——斯必为知识之永恒种子矣。是则无行业之余地，盖行业属无 
明； 行业适与知识（即明） 相对; 其种子为欲望，其结果为缠缚。克释 
拏说行业远逊于智识瑜伽者，似亦谓此。然行业固说为瑜伽重要之 
—分也，岂非有严重自相矛盾之失耶?不宁唯是，少分之行业，庸可 
存留暂时，微小而至无妨碍者，可以不废，然此际之行业为何耶?大 
暴行耳，流血之战争，残酷之杀戮，绝不能与智识相容者，亦绝不能 
与自体悦乐之心灵，与其不动之和平相合者，而其教有在于是耶? 
将以静处于大梵中之阶位，及内中作无欲望之平等观之教，而为之 
辩正耶？此未能调和之矛盾也。阿琼那闻此相违之说，未能通晓， 
故欲其教以直道，就凡夫之智识，可由之而径达至善者。（叁， 一 ， 
二）为答此难，《薄伽梵歌》立即阐明行业积极且必不可无之说。 

于是其师最初分辨得解脱之二途，可以分别而专心致力者 。一 
为智识瑜伽 ，一 为行业瑜伽，其一如常人义解，暗示废弃行业，以其 
为解脱之障碍，其一则直以行业而趣归解脱。至此犹未固执二者之 
合一，或与分别此两端之思想相协调，但初说僧怯弃舍行业之道， 
出世退隐，既非唯一之途，亦全非较佳之道。心灵或“神我”所当臻 
至者，无为也 ( naiskarmya ) ，即离行业之恬澹虚无；盖为之者乃“自 
性”，而心灵当超越之，不人乎有体之劳尘以内，当处乎自由之定宁 

K 

以观察“自性”之工事，而不为其所动。斯则心灵无为之真谛，而非 
谓自性行业之止息也。是故以不为任何事业而遂可臻此心灵无为 
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之境者，误也。徒然舍弃行业则不足，亦且非解脱之正道。 故曰： 
“彼行业之不作始兮，无为不得；彼遁世而无所为兮，圆成不获” 
(叁，四)——圆成者，以瑜伽而达其自我训练之目的也。 

然则必不得已，此为一必不可免之手段耶？若“自性”之工作继 
续未已，心灵如何而免于参人其内？战斗，而内中乃不思不感觉此 
我个人方作战斗，无望于胜利，抑且内中无动于失败，又如何可能? 
是故僧怯之教，则以为参加自性活动之人，其心智必陷人我慢，无 
明，欲望，因此亦沦于行业;反之若心智出离矣，其行业亦必随无明 
与欲望而俱止。然则舍弃人生而抛除行业乃为必要，固必然之条 
件，而为趋于解脱之最后一法。此一流行推理之反对，——虽未出 
于阿琼那之口，然以其余问而观，其心思必有此转，——为其师所 
预料立见者也。则曰 ：不然 ，此种舍弃不但非属必要，亦且至不可 
能。“盖无人斯须得无所为；为生于 4 自性’之功能所推移，凡人必当 
有所作为也。”(叁，五）于伟大之宇宙运行，且于宇宙力量永恒之活 
动及其权能，有明确之认识，乃《薄伽梵歌》之一特点；后世密乘竟 
特殊着重此“自性”或权能 ( shakti )， 以为超于“神我”，此《歌》之所 
以为卓异已。《歌》于此际虽犹未强调其说，然合以其思想中之可称 
为神道原素及敬爱原素者，弥彰有为之论，在其瑜伽方案中，乃极 
力修改古韦檀多玄学之清静倾向，固甚明朗者也。人而托生于自然 
界中，虽须臾虽刹那亦不能无所 作为； 其生存本身即是一 活动； 全 
宇宙则上帝之一作为也，甚至徒然生活亦系“彼”之运动。 

吾人之物理生活，其支持也，继续也，犹旅程也，犹躯体之参方 
朝圣而长征也，必非以无行动而能。纵使其能舍弃躯体而不与支 
持，静立如一树，端坐如一石，此植物或物质之静性亦不能脱之于 
“自性”之手，盖无由自其工事出脱也。所谓行业者，非徒谓吾人生 
理之运动或 活动； 吾人之心思生存亦为一大复杂动作，甚且为不息 
能力之工作之更大更重要一部分，——是为生理体之主因及决定 
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者。因与果缘，若徒抑遏其果而留存其主因之活动，必唐劳无所得。 
识感之对象不过缠缚之所缘耳，心思固结其上乃是能缘，为工具 
因。人固可绾遏其业根，禁阻其自然活动，然倘其心思仍忆持而粘 
结于识境，亦徒劳无所得《是人也，以自我训练之谬解而 自误; 未尝 
了解其目的或真谛，亦未知其生存之主要原则，故其自我训练之一 
切方法皆非，身体之作为甚至心思之作为，本身皆无有是，既非 
系缚，亦非缠缚之主因。所关重要者，乃“自性”之巨力，欲行其志于 
其身、心、性命之伟大园地中者也。其危险，乃其三德（三态或三 
性）之权能，可惑乱且迷误智慧，因此亦蒙蔽心灵。此义在后部吾人 
将见为《薄伽梵歌》全书有为与解脱之关键。解脱乎三德之迷误与 
蒙蔽而行为可继也，而且行业自必继续，无论其为最伟大，最丰富， 
或甚至为暴烈之行为；凡此皆不足轻重，盖无有感触“神我”者，心 
灵实无为也。 

但在此际，《薄伽梵歌》犹未进至此一大端。心思既为工具因， 
而无所作为既不可能，则合理而必要之正轨，乃此主观与客观有机 
体之受控制而作为矣。心思当管制诸识以就其范围，以为智慧意志 
之工具，而业根亦当就其正业，有为，然是当作瑜伽之行为。但此自 
我克制之精义为何，且何谓行业当作瑜伽而为耶？不执而已。有为 
而不使心思沾执于识境，无凝滞于所为之结果。全然无所作为者， 
妄也，是自欺也，固属颠倒而不可能；若充分且自由以成其作为，不 
役属于识感与热情，无欲望，无执著，斯则圆成之第一秘奥耳。故克 
释拏云 ：“自 克制矣，汝当有为”(叁，八广。吾固言智识高于行业， 


* 《歌》中（叁，六） mithydcdra —词，通常译为“伪善之人”，吾意不然。伪善之人，如 
何能自加苦痛与困乏，严厉而周备乃尔？彼特迷误耳，其所尝行之自我训练方法，乃唐 
劳而无用之方法也。——此必为《薄伽梵歌》原义。——原注 

niyatam kuru karma ， 尝有释此为《韦 陀》 派日常行业者 nitya karma ， 谓日常祷祀 
等事，吾不谓然&——(中略）——非外间律則所规定形式上之工作，而为无欲望之事 
业，为已得解脱之布提所管制者，乃《薄伽梵歌》原义 。按： 此句 译曰： “为汝分所当为 


55 



然未说无作为胜于有作为也。其理适尔相反，盖智识非谓舍弃行业 
也，其义为平等性及无耽执于欲望与物境；其义为智慧之意志宁定 
于“心灵”中，自由高举，超乎自性之概等工事，管辖心思，识感，身 
躯之动作于自我知识中，约束之于精神证验之自我悦乐中，则纯粹 
而无对象之自我悦乐也，如是而布提瑜伽乃以行业瑜伽而完成，即 
智慧意志自我解放之瑜伽，于无欲望之行业瑜伽中，乃得其充满之 
意义。似此，《薄伽梵歌》乃建立其教义于无欲望而有为之需要，而 
联合僧怯主观之修习，——舍弃其纯物理管制，——与瑜伽之修为 
矣。 

虽然，仍有一主要困难未加解决。欲望为一切人类行为通常之 
动机，若使心灵而无有于欲望，则行为更无其他基本原理矣。为维 
持躯体计，吾人或不得不作种种事业，然此亦服属于身躯之欲望， 
而倘欲得成就，亦必加祛除者也。但假定此不可能，则唯一方法，乃 
规定吾人身外行为之律则，非吾人主观性中任何事物所使令者，即 
《韦陀》派之常业 （ nityakanna )， 日常祷祀之事，及社会职责，求解 
脱者仍可施行，因此乃命令其施行者也；其间无任何主观利益或私 
人目的，为之无所容心，此非其为自性所驱，徒以其为经论所教者。 
但若使行业之原则为主观者，非外于本性，若使已得解脱之人及圣 
贤之所为，皆为其本性所管制，决定，则唯一主观行动原则必为欲 
望，为无论何种欲望，或为躯体之情欲，或为内心之感情，或为思想 
之卑下或高尚目标,——但皆隶属于“自性”之三德。然则吾人且释 
《薄伽梵歌》中之自克行为，为《韦陀》之常业，其分所当为者，乃亚 
利安社会之职责，亦且释其牺牲之事为《韦陀》所教牺牲奉祀之事， 
此一分所当为之事，乃当为之而无所容心，无个人之目的。此则通 
常《薄伽梵歌》无欲望行业之解释也。但吾意不然。《薄伽梵歌》之 

兮”，据此论则当译为“汝当为自有克制之行为兮”，前译未出“自加克制之行为”义，盖 
仍遵《韦陀》派之说也。——原注 
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教义，必非如是粗疏浅薄，必非如是属地域性，属时间性，而且狭溢 
者也。其义乃博大，自由，而且深沉，微妙，非为一时一国之人说，而 
是为一切时一切人类说者。尤以其破除一切外表形式，细节，武断， 
而返诸吾人本体本性之伟大事实与原则为然。此为浩大哲学真理 
之书，亦即精神上应用之教，非局促于宗教与哲学之公式及版滞之 
教条者也。 

虽然，其困难在 此：吾 人之本性如是，其行为之普通原则乃为 
欲望，果能建立真无欲望之行业耶？寻常所谓无所为而为之事，非 
真无欲 望也; 若细加审辨，乃以其他大欲望代替个人较小之利益而 
已，是则貌似非为个人，而为国家，为人类，为美德者。如克释拏所 
教，一切行业皆“自性”之三德而成，皆吾人之本性所成;纵依经教 
而行，仍出吾人本性，何况经教所云，寻常不过一种掩护，徒然隐盖 
吾人之欲望，成见，热情，自私，及属个人或国家或宗教之虚荣，意 
绪，偏好等；纵使不然，纵使最为纯洁，吾人仍依乎本性之选择而 
行，设若吾人之本性不同，三德以他种结合在吾人之智慧与意志上 
发生作用，则吾人将不依乎经教，而从吾人之所乐或吾人之智识概 
念而生活，否则亦抉破社会法律之樊，而安于隐遁孤独之生活矣。 
吾人不能服从身外何物而化为非属个人性，盖吾人实无由岀离自 
我； 吾人所能为者，唯有上达于内中之至髙者，即入乎自由之“心 
灵”与“自我”，此则在一切有生皆同，因此无个人性；唯有上入于吾 
人本体中之“神圣者”，此则具有“彼自我”，超乎宇宙，因此亦超出 
“彼”之宇宙工事，或“彼”之个人行业，不受其束缚。此乃《薄伽梵 
歌》之教，无欲乃达此目的之手段而已，无欲本身非目的也。是矣， 
然如何为之耶？无他，唯以牺牲为目的而成其一切行业而已。故彼 
天人 师曰： “非为牺牲而有作为，人世遂系缚于行业，汝为牺牲而 
为，其脱乎一切执著矣。”(叁，九）是则非独牺牲祭祀之事及社会职 
责，显然一切事业皆可本此精神 而为; 任何事业固可以或广或狭之 
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私我意识而为，亦可为“神圣者”而为之矣。“自性”之一切存在 ，一 
切作为，原皆为“神圣者”而有；由是而行，以是而住，向是而趋。设 
若吾人长此为私我意识所制，终不能以此真理之精神而有见有为, 
则徒然满足私我，在自私精神中，非为牺牲而有为矣。自私乃缠缚 
之结。倘向神明而有为，不计其私，吾人乃能解此结而终获自由。 

虽然，《薄伽梵歌》在初仍取《韦陀》派牺牲祀事之义，以当时流 
行语说牺牲之律。此有其用意者也。弃舍与行业之浄，有其 二式: 
僧怯与瑜伽对反，在原则上既经 协调; 再则《韦陀》学与韦檀多学之 
浄，仍有待于此天人师之调和者。前者为争端之较广大说，行业之 
涵义乃普通而广泛。僧怯始于“神我”，无变易而不自动之神圣格 
位，在真际此亦即人人之心灵，遂成神我之无作为与自性之有作为 
相对待;故其合理之结论为止息一切行业。瑜伽始于以“神圣者”为 
“自在主”，为“自性”一切活动之主宰，因此超出一切活动，其逻辑 
结论非一切行业之止息，而为心灵之超上，虽为一切行业而仍其自 
由。《韦陀》学与韦檀多学之争执则不同 ：行业 ( kamm ) 则囿于《韦 
陀》中所说之事，即牺牲献祀祈祷等仪文，余事则视之于救度为无 
用。《韦陀》派之弥曼萨派以此为解脱之方，韦檀多派根据诸《奥义 
书》，则仅视之为初步准备，属于无明，亦为求道者之障碍，终必加 
以弃斥者。《韦陀》派以牺牲而敬拜诸天诸神，以之为佐助吾人得救 
之权力。韦植多派则倾于视之为心思界及物质界之权能，与吾人之 
救度相反对者。（《奥义书》云：人类为天神之牧群，天神不欲其有 
知，亦不欲其自由也。）其所见为“神圣者”，乃无变易之“大梵”，非 
可以牺牲敬拜之行业而臻至，必以智识乃达者也。行业唯堪导人物 
质结果及低等诸天；是故当弃。 

《薄伽梵歌》解决此一纠纷，则以为诸神，诸天，皆一天神即一 
“自在主”之诸形式，则一切瑜伽，敬拜，牺牲，苦行之“主宰”也。若 
使奉诸天之牺牲敬拜仅能导人物质结果与天国为真，则奉一“自在 
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主”之牺牲能致乎超于彼等之大解脱亦复无妄。盖上帝与不变易之 
“大梵”原非两体，而为同此一“本体”，则择趋其一，必趋归此同一 
神圣“存在者”。而一且行业，臻极皆获其成就于此“神圣者”之知识 
中。“凡百诸行兮，会归智识其有极。”(肆，三十三)是则非障，而为 
无上知识之路。如是而两派之浄讼毕调，由于牺牲本义扩大之诠 
释。实际此一冲突，仍是僧怯与瑜伽广大纷争之一端也。《韦陀》学 
即瑜伽派之一特殊而狭隘之 形式; 韦檀多派之原则固与僧怯论之 
原则合，盖二者皆以为得救之运动，乃智慧，布提 ( buddhi )， 从“自 
性”之分别诸权能，从私我，心思，识感退转，两离主观者客观者，而 
归于无分别无变易者。彼天人师原有调和折衷之见存于其心，以处 
理此牺牲之说，但自始至终，非着眼于《韦陀》派狭义之牺牲与行业 
之说，而取其广大普遍之通谊，——扩大狭隘形式上之见解，以容 
受广大贯通之真理，为其所限制而不富者，固《薄伽梵歌》所常用之 
方法也。 
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九、牺牲之意义 


《薄伽梵歌》中说牺牲者二处，一在第三章（叁 * 十至十六） ，一 
在第四章(肆，二十四至三十三）。前者就其本身而论，似专言仪式 
上牺牲奉祀之事，后者则大之为象征主义，其要义乃变，而升人高 
等心理及精神真理中。在第三章说牺牲之必要已，随即继说精神之 
人超出行业。（叁，十七，十八） 

此固《韦陀》与韦檀多两派理想也，若不相容者然。其一为积极 
求享世间之乐，及死后升天，人与神之权能相生相养；其一较严毅 
之理想为解脱者独立于精神中，无有于行业或享乐，斯世或彼土， 
而唯生存于无上“自我”之和平中，乐其“大梵”平静之乐。第三章以 
后诸颂，则为此二极端先开调和之地；奥窍不在于既转向高等真理 
后而遂无作为，乃在于无欲望之有为，有为于未达之前及既达以 
后。已臻解脱者，以有为固无所得，以无为亦无所得，（叁，十八)初 
无个人目的以为其选择也。“故为汝分所当为兮 r 所以“保世” 
( lokasartigraha ) 也。（参，十九，二十）行业与牺牲固缘于至善之方 

矣，然有其 三类: 无牺牲而为者，即自私自利之行，以享其乐欲，而 
失其人生之真谛与大用者也。以欲望而为者，其牺牲与享乐徒为牺 
牲之果，仅如此乃为其虔诚奉献，外此则非者也。其三则为无任何 
欲望与执著而为者。是此第三者，乃使人之心灵臻乎至上者也。 

凡此全部教义，纯依吾人对此三名之诠释 ，一 牺牲 ( ya ] fia )，一 
行业 （ karma) ，一 “ 大梵” (brahma) 也。若使牺牲徒为《韦陀》所说之 

牺牲，所以成就此牺牲之《韦陀》祭祀典礼即为行业，而“大梵”即生 
此行业之“语言大梵 ”（ bbdabrahman )， 谓《韦陀》之文字，则一切 
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《韦陀》教条之据点皆已让许，则亦无其他。凡世俗之所欲得者，子 

孙，财富，享乐等皆以牺牲奉祀为正当方法而可致，雨亦可致，民族 

之富，庶，长存亦确然 可保; 人生则为人与神之持续献酬，以神之所 

赐者转奉于神，而果报乃增其富足，受其保障，得其蹌养。是故一切 

人类行业，几于皆当副之以牺牲奉祀而化为 圣礼; 非如是虔诚奉献 

之行业必获诅咒，不先之以仪文祀典之享乐则为罪恶焉。甚至救度 

与至善，亦当以仪式上之牺牲奉献而得。是故祭祀礼仪永不可废。 

求解脱之修士，亦当奉行仪法上之牺牲，虽为之而不 执矣； 如遮那 

恪 Janaka 诸圣贤，亦以此而臻乎精神之圆成与解脱也。 

显然，此必非《薄伽梵歌》教义也，盖与本书之余分全部相违。 

纵无第四章中之阐释，而在此说本身已有广义之指示，固已言栖牲 

生于行业，行业起于“大梵”，“大梵”岀于“无变恒贞者” （ Aksh - 

# 

ara )， 即永不变易者，是故遍入之“大梵”建立于牺牲祀事中。（叁， 
十五）。原文有“是故”之词，及反复称述“大梵”一名，皆为可注意 
者; 盖“大梵”之义，非尽如当时流行之解释，谓即是《韦陀》;而有象 
征意义，谓具创造性之“言”，即是遍在者，永恒者，在万有中之“自 
我”，在生存之一切行业中者也。《韦陀》为神圣者永恒者之知 
IPs , ——克释拏于后 有云： “唯我为以诸《韦陀》所由知者”(拾伍，十 
五）即由一切知识（或“明学”)之书所得知之“彼”也。但此为于 
“彼”在“自性”行业中之知识，此在三德行业中之知识。在“自性”行 
业中之“大梵”或“神圣者”，吾人可谓其生自无变永贞者， g | I 非变易 
“神我”，或“自我”，超出“自性”之一切工事或性格或功德以上者 
也。“大梵”为一，然自显示其为两面 ，一 无变易之“有体” ，一 在流变 
中为行业之作始者、创造者。一为事物中遍在而不易之“心灵” ，一 
为事物中动作工事之精神原则；一为“神我”之自安于自体，一为 
“神我”之活动于“自性”中； 一 为变易，一为不变易。而无上之我 
( purushottama ) ，乃以此二面而自显于宇宙间；超诸德之不变者， 
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为“彼”之静定，平等，而自持之 状态； 由此而发其显示于“自性”之 
功德及其宇宙工事中；由此“自性”中之“神我”，由此有功德之“大 
梵”而生一切宇宙能力之工事(羯磨在人，在一切生存中；由此 
行事乃展出牺牲之原则。即神道与人道之物质交感，所谓食从雨 
得、人依食物而生活等，乃据此原则而进展者也。盖“自性”之一切 
工事，其真本性质皆属牺牲，“神圣有体”，则为一切动能，行业，牺 
牲之享受者，一切存在者之大“主”也。明乎此神圣者之遍漫，及其 
建立于牺牲中，乃真实《韦陀》明，即真《韦陀》知识。 

诸天诸神者，皆“自性”中此“神圣心灵”之种种权能也，“彼”在 
—低等作为中，亦可由此等而得知。诸神与人相依，此等权能与人 
之心灵交感，彼此酬酢，互助，增益，发扬彼此之工事而愈相安，于 
是人乃愈堪臻乎至善。以知己之生存，乃“自性”中神圣行业之一部 
分，非分别独离之事物，为本身故而可追求者。则视其享受与欲望 
之满足，乃诸天在其宇宙工事中之所锡赉，乃牺牲奉献之结果，则 
不复以有罪自私之邪恶虚伪精神追求之 ，一 若依其自力，无酬无 
谢，而可自人生中夺得之善事者然。此种信念增上不已，则其欲望 
亦渐驯调慰足于以牺牲为人生与工作之律则，甘于牺牲之所余，其 


* 此解释正确不诬。亦可于第八章开篇见之。各宇宙原則皆一一数出。一 aks — 

♦ 

hara* (brahma) ， svabhava» karma，kshara bhava« puruhsa ， adhiyajna. 

• p 

Akshara 乃不变易之大梵，精神，或自我，阿图门 （ Atman ) 。 

Svabhdva 乃自我原則，（译“内我”或“自性”） adhydtma , 为有体 （ being ) 之原本本 
性而活动者，“变是 （ becoping ， 亦译‘用 ’） 之自有之道。”此则出乎自我者， Akshaira 。 

Karma (音翻 “ 羯摩 ” ，义曰“行业”）自兹而起》乃创造性之运动，即 visarga (吐生 h 
此乃使一切自然有体，及有体之一切主观或客观之变动形式得其存 在者； 羯摩之果，是 
故为凡此一切可变之变是，自原本自我自性发展出之自性变化，即变易性 ksara 之出 
自自性 subhdva 。 （按： 用汉古语释之，自性为体，变是为用，体用不离.用出自体 J 
Purusha (音翻“补鲁洒”，义为神我），即心灵，乃变是中之神圣原素， adhidaivata, 
即明神，以其当前现在，羯摩之工事 ，乃化 为牺牲献祀， yajna ,即奉献于内中之神圣者。 
adhiyajna ,即秘密之神圣者，接受洒牲奉献者也。（译作“知献祀者”，此“知”如“知县”， 
“知州”之 “知' 有“管理 ” 义。）——原注 
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他皆自由献之于一己生命与世界生命伟大有益之交互。而有与此 
律则相背驰者，纯为私人一己之利益而工作而享受，则昧乎生活之 
真谛，功用，与目标，滞凝其心灵之向上发展，是亦虚生而已矣。 
(叁，十二，十三，十六）则亦无由践履臻乎至善之途。然至善之方 
臻，必牺牲不复奉于诸天诸神，而独奉于建立于牺牲中之一遍在 
“神圣者”，以诸天诸神皆为其低等形态与权能者，如是则弃其欲望 
与享受之低等自我，以其自为作者之个人意识，捐诸一切事业之真 
作者，即“自性” 是已； 以其自为享受者之个人意识，捐诸“神我”，即 
宇宙之高等“自我”，即“自性”工作之真享受者是已。夫如是，然后 
乃得其至上满足与纯粹悦乐于彼“自我”中，而非在任何个人享受 
中，有为无为两无得失，既无求于神，亦无依于人，盖得此自体悦乐 
而已周足;其工作也，纯为此至上之“神圣者”，以为纯粹之牺牲，无 
执著亦无欲望焉。夫如是，乃得其平等，离诸功德而 自由； 其心灵非 
安立于“自性”之动荡中，而静定于不变“大梵”之和平中，纵其行业 
继续于“自性”之运动而不已。是则牺牲乃其臻于“至上者”之道也。 

三章此诸颂之要义如此，以其后之诸颂更足证明。肯定保世为 
行业之目的，“自性”为唯一作者，“神我”为其平等之支持者，虽有 
为时亦必将其所为奉献于彼，——物理上有为不废，而内中无为， 
乃牺牲之极诣,——更肯定此自动牺牲，而行之以平等无欲望之心 
思，乃解脱于行业之缠缚，是其结果。故曰 ：“随 所得而遂足兮，超对 
待之双途，等成败而不忮兮，虽有作而无拘。” 又曰： “为牺牲而有 
为，凡所为业兮，尽虚。”(肆，二十二，二十三)其义谓在自由，纯洁， 
完善，平等之心灵上，乃不留任何缠缚与迹象。吾人以后当广释此 
诸颂 6 此后遂继之以《歌》中所独具之牺牲一名词之解释，无疑乎所 
取乃象征之义及心理上之解释也。在古《韦陀》学派中，牺牲常有其 
双重意 义：一 为物理外表之仪式，自有其 意义; 一为心理，象征，及 
其一切环境内中之意义。但至此时代，在 《韦 陀》派古代之秘密象征 
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主义，精密，奇妙，诗化，心理化者，早已失传，而代之以别一广大, 
普遍，哲学化之象征主义，在于韦檀多学及后期瑜伽学之精神中者 
也。祭祀之火，非物质上之火也，乃“大梵”之火，或上对“大梵”之能 
力，内中火神，献祀之祭司，焚燎之物斟灌其中；斯则为自我克制之 
火，或纯净化之识感作用，或克制情命体之训练中所用之情命能 
力，训练在于制气，则兰遮瑜伽 ， (Rajayoga ) 与赫他瑜伽 
( Hath ay 0 ga ) 所常行者也，或可曰自我知识之火，无上牺牲之光焰 
也。说食牺牲之所余，乃不死之甘露，在此则犹少留古《韦陀》派之 
象征，古以梭摩酒 ( soma ) 象征甘露，甘露者，以牺牲祭祀而胜得之 
大欢，使人不死之神圣悦乐，神歆之而人饮之者也。奉献之本身，则 
为人之物理或心理能力之无论何种工事，凡身心之所为，皆奉于诸 
神或彼一神，奉于“自我”或宇宙诸权能，奉于一己之高等“自我”， 
或一切人类一切生存中之“自我”者也。 


此一牺牲之缜密解释，乃推出一广大包罗之界说，义即牺牲之 
行事，与能力，与物质，与奉者，与享者，与目标，与作用，皆此一“大 
梵”也。谓“祀事兮，即是梵天，斟灌兮，即是梵天。献此于梵天之火 
兮，亦由梵天。观想行业皆梵天兮，唯彼将至于梵天。”（肆，二十 
四）末语谓以三摩地在梵天行业中而臻至“大梵”也。已得解脱之人 
必为牺牲之行事，乃在此知见中，此即古韦檀多所立义 ，曰： “我为 
彼”，又曰 ：“凡 此诚皆‘大梵’也，‘大梵’即此自我。”此即全为一体 
之知识;为“太一”，显为作者，所作之事，事业之目的，为知者，为知 
识，为知识之对象。如是，一切信皆“神圣者”矣。凡为行业所灌注 
之宇宙能力，皆“神圣者”，凡所奉献之能力，皆“神圣者”，凡所供 
奉，皆“神圣者”之某种 形式； 供奉者，则“神圣者”之在人中 者也； 其 
事，其行业，其牺牲祭祀，则“神圣者”之在动作中 者也； 其以牺牲而 
将达之目的，亦“神圣者”也。于具此知识而生活而行为其中者，则 
必无能缚之事，无个人自私自利之行为，而唯有彼“神我”以其本体 
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中之神圣自性在彼自体中之作为，奉献一切于“彼”之自我知觉之 
宇宙能力之火中也。凡此一切运动与作为之向彼一神者，其目的乃 
为此种知识，及知觉“彼”神圣存在之保有，与“彼”合一之心灵之所 
为也。明乎此，且生活行为于此一体化之知觉性中，则自由矣。 

虽然，非一切修士皆有此知识也。“有余瑜伽师，唯奉牺牲于明 
尊； 有余师以牺牲献事兮，唯斟灌于梵天之燔。”(肆，二十五）明尊， 
诸神也。求之者，则想念神圣者之种种形式与威德，而以种种法则， 
可谓种种固定行动之仪法，自我训练奉神工作而求之。其次诸师， 
即具有此知识矣，则唯有一法，一道，即牺牲之简单事实，将一切行 
为活动皆投人合一之神圣知觉性与能力中，即将无论何种工作皆 
奉献于“神圣者”也。牺牲之道 非一; 奉献正尔多方。有自我克制与 
自我训练之心理牺牲，乃导人入乎髙等之自我保持与自我知识。 
(肆，二十六，二十七）自制者，火也，以智慧而炽然，自制瑜伽之火 
也。此种训练，在接受识感之物境，而不使心思为诸识之活动所扰 
动，诸识本身皆化为牺牲之净火矣；更有一种训练，使诸识皆定止， 
使心灵明朗纯净，而出现于心思动作翳障之后，安恬而 静寂； 又有 
一种训练，时若既知自我，则一切识感动作及情命体之动作，皆接 
纳人彼一至静至寂之心 灵中； 更有以物质奉献为牺牲者(肆，二十 
八），如信士对其神明敬拜所奉;或更为自我训练之苦行修持，其心 
灵之力，趋向某一高等目标;或以制气之术为牺牲者，则兰遮，赫他 
派诸瑜伽修士所行也。或更有其他瑜伽奉献。要之，凡此一切皆趋 
于自体之纯净化；一切牺牲，皆臻于至上者之达道也。 

凡此种种方式变化，其间有一主要原则，即抑制种种低等活 
动，损减情欲之管制，代之以高尚能力，捐除纯属自私之享乐，而代 
之以神圣悦乐。此种悦乐，则由牺牲，自我奉献，自制、自主，舍弃一 
切低等冲动，以达一更伟大更高上之目标。故曰 ：牺牲 之余为甘露， 
饮之臻永古之梵天。（肆，三十一)牺牲为此世界之法律，非此则了 
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无可得，此世已然，云胡他世？故一切牺牲皆“入乎梵天之口”(肆， 
三十二 ），（ 本译“陈乎梵天之前”，—— rnukha 原有“面前”，与“口” 
二义，另说此皆“列于《韦陀》之内”，于义未取。）则火焰之口，容接 
一切牺牲供奉者也。是为一大“存在”在活动中之无数工具无数方 
式，以之而人类行为可供奉于“ 彼”; 人之外表“存在”乃其一部分， 
极深内中自我则与之为一者也。凡此皆“生于行业”,则谓其发自且 
规定于此一神圣者之浩大能力，自显于宇宙之羯磨者也。此能力使 
一切宇宙活动皆化为对此一“自我”，“主宰”之进步奉献，在人，则 
其最后阶段为自我知识与神圣知觉性——即大梵知觉性——之具 
有。“知此汝其解悬。”得自由也。 

但此多方多式之牺牲范畴中，有其等级。物质者最下，智识者 
最上。智识者，凡一切行为所臻极者也。此非任何低等知识，而为 
最上之自我知识，或上帝知识，可从知存在之真实原则之人学而致 
也，得之可不更堕入心思无明之迷惑，或识感知识之缠缚，及欲望 
热情之低等活动中。此智臻极，则“见众生咸在自我，更在 4 我’而无 
余”。（肆，三十五）“自我”者，即彼一，无变易而遍漫，容持一切，自 
体存在之真实性，亦即大梵，隐于吾人心思体之后，若吾人解除私 
我，则知觉性可扩大而伸入其中，而见一切众生皆为变是者，在此 
唯一自我存在之内也。 

但此一“自我”或无变易之“大梵”，吾人亦见其对吾人真元心 
理知觉性，现为一无上“本体”之自我显示，此“本体”为吾人存在之 
源，凡变易者或不变易者皆其显示也。斯则为上帝，神明，“至上神 
我”矣。 一 切事物吾人皆奉于“彼”以为牺牲 ，一 切行事皆委于“彼” 
之手； 吾人生活且动作于 44 彼”之存 在中； 在本性中与“彼”合一，与 
“彼”中之一切存在合一，吾人乃化为与“彼”为一之一心灵，一有体 
之权能，斯亦与众生 为一; 亦体认吾人之自体与“彼”之无上真实性 

为一而相结合。以为牺牲之工作，祛除欲望，吾人可得知识，臻于心 
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灵之自体保有；以在自我知识与上帝知识中所为之行业，吾人乃得 
解脱，而入乎神圣存在之一体，和平，悦乐中矣。 
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十、牺牲之主 


《薄伽梵歌》之全部行业福音，基于牺牲一义，即联贯天、人、事 
业之永恒真理也。人类心思，通常仅摄取一存在多方面永恒真理之 
段片观念、立场，而建立其人生，宗教，伦理诸说，侧重其某一相状 
或 表征; 但往往在大启明之时代中，每当其转还，必重新憬悟于其 
相当之大全性，转还而取全于综合人、天，明觉其世界知识、与自我 
知识、上帝知识之关系。《薄伽梵歌》之福音，安立于此基本韦檀多 
之真理 上：以 为凡存在者皆此一“大梵”，一切存在皆“大梵”之旋 
轮，发自上帝而归于上帝之一神圣运动也。一切皆“自性”之显著活 
动，“自性”乃“神圣者”之权能，发皇神圣“心灵”之知觉性与意志者 
也。“心灵”为自性工作之主，而又寓居于其形式中。“自性”降入于 
事物形式及心思与生命活动之收摄中，有以满足“心灵”故；“自性” 
又以心思及自我知识，还归寓乎其内中之“心灵”，在知觉性上具有 
之。其始也，自我及其万有、万是，并其一切意义，皆内入乎现象之 
进 化中； 其次乃有此自我之进化外发，乃有此万有万是并其一切意 
义之启示，即一切凡为隐藏者而又经现相创造所提示者之启明。此 
“自性”之循环，（一入一出），倘非“神我”同时擅有且保持其永恒三 
态（即三德），亦不可能。三者，于此作用之全皆不可阙一者也。斯 
必显于变易者中，此则吾人所见为有限，为多，为此万事万物 者也。 
现为此亿万众生之有限之人格，具有无限之种种变化，种种因缘。 
亦现为凡此之后之心灵，及神明作用之力量，——是则“神圣者”之 
宇宙权能与性格，监临宇宙间生命之工事者，在吾人见为唯一“存 
在者”之各种遍是相，或者，亦可见为唯一至上“人”之人格多方自 
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表。于是，更在一切存在一切名色之内，且秘在其后，吾人亦见更有 
一不变易者，无时间性，无人格性，唯一永恒而无限“存在之精神”， 
即万有之一无可分解之“自我”，其间万有皆可见其自体如实为一 
者也。是故归乎此，个人活动且有限之人格，乃发现其可自解放而 
人乎一玄默广大之宇宙性中，与凡出乎此无可分解之“无极者”且 
为其所支持者为一体，不变而无拘，恬静，而安于一。甚者，可出其 
自我存在而遁入其中。然一切之至上秘密 (uttamam rahasyam ), 

则“无上神我”也。斯即至神圣者，上帝，双具有极者与无极者，其中 
个人者与非个人者合，唯 一“ 自我”与多存在者合，已是者与将是者 
合，世间事业与超世间之和平合，用与体合，合则为一，相互具有而 
互涵。一切事物得其秘密真理于上帝中，亦在上帝中得其绝对调和 
融合焉。 

凡一切工作之真理，必依乎有体本身之真理。一切活动之存 
在，在其最内中真实性上必为“自性”奉牺牲于“神我”之工作。“自 
性”牺牲其内中多性有限心灵之欲望，奉献于彼无上无极之“心 
灵”。人生，一祭坛耳。“自性”以其工作及工作果实，陈列于此祭坛， 
陈于其内中知觉性所达之“神明”之任何方面前，以求牺牲之无论 
何种结果，则生活心灵之欲望所能摄持以为其径接或至上之善者。 
此所崇拜之“神明”，所求之悦乐，牺牲之期望，乃随心灵在“自性” 
中所臻至之有体及知觉性之程度而定。在居“自性”内变易“神我” 
之运动中 ，一 切皆为且必为 互易； 盖存在原是一体，其中之区分必 
建立于互相依赖之某种律则，各自生长，各依乎全体而遂其生。凡 
牺牲非自愿供奉之处，“自性”则强迫征出之，以满足其生存律则。 
生命律则为相互之施与及受取，非此律则则生命无由须臾存。此事 
实乃一钤记，神圣创造之“意志”所加于在其本体中显出之世界者。 
亦是一证明，证明造物主创造此一切有生体，原以牺牲为其永恒之 
伴侣。牺牲之普遍律则，足证世界原属于上帝，为上帝所有，人生为 
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其领域，为其敬拜之殿坛，而非无依倚之私我自求满足 之地； 非私 
我之圆成，——斯不过吾人粗朴而幽昧之发端;人生经验之指归， 
终在于发现上帝，崇拜且寻求此“神圣者”，“无极者”，由恒常扩大 
其牺牲，臻极于纯全之自我奉献，建立于纯全自我知识者。 

但个人本体始于无明，且长久坚住于无明。敏锐知觉其自体， 
则视私我为人生之原因与全部意义，而非“神圣者”。彼自以为作 
者，而未知一切存在之工事，包括凡其身内身外之活动，固皆唯一 
宇宙“自性”之工作而无他。彼自以为工作之享受者，以为万物皆夫 
己而有，“自性”当满足之且服从其个人意志；而不知“自性”服属于 
一 髙等宇宙意志，求有以满足超乎彼及一切工事与创作之“神主”, 
初无意于餍足个人或顾及其愿求。个人之有限存在，意志，愿望，皆 
属“自性”而非属个人，凡此“自性”时时以为牺牲而献诸“神圣者”, 
以为隐秘工具而使行“彼”在其中之大用者也。此无明之钤印曰自 
私，因此，有生者乃漠视牺牲之律则，而图取凡彼所能取者以归于 
己； 其予也，则“自性”以其内中外在之压迫强之予而后予。人诚不 
能有所取，除“自性”使人得取以为其分所应得者，除“自性”内中神 
圣“权能”有以徇人之欲望者。在一牺牲之世界中，自私之心灵竟如 
盗贼，取此等“权能”之所予，而无意于报之也。是故其人生之真义 
失，既未利用人生及行业，由牺牲以增大其生存而上扬，是虚生也 
已。 

人而超诸私我之范限以发现心灵，信如何耶?仅当其在一己之 
行为中，开始见他人自我之价值，一如其私我之需要与权能，在一 
己行业之后开始见知宇宙之“自性”，亦由天地间诸神明而瞥见“无 
极者”“太一”，然后有望。于是始发现一己欲望之律则外，更有其他 
律则存，为一己之欲望所当增进服从隶属者，彼乃发展其纯粹私我 
体为理智与道德体。于是更重他人自我要求之价值，稍轻一己私我 
之 要求； 乃得见利人利己间之纷争，利他之倾向愈增，则其自我之 
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本体及知觉性亦愈趋于增大。然后乃见“自性”及“自性”中诸神圣 
“权能”，固彼所当奉其牺牲、敬拜、而皈命者，盖心思及物质世界之 
工事，乃由彼等及其律则所管制，乃学知唯由在人之思想，意志，生 
活中而加崇彼等之伟大，愈常有其当体现前，然后能增进一己之权 
能，智识，与正当行业，及此等所予之慰足也。如是，在物质与自私 
之生活意识上，加以宗教及超物理之意识，乃堪由有极者以上臻 
“无极者”。 

但此仅为一悠长过渡期耳。虽为有克制有管束之欲望 ，一 明觉 
之私我，一为萨埵性所启明而微妙化之“自性”，乃依然服属于欲望 
之律则，以私我概念与要求为中心以对万物，由“自性”管制其本体 
与由“自性”之行事而已。疆土固增大矣，但凡此仍在变易、有限、且 
属个人性之疆域中。真自我知识及随之之正当行业原则，犹在其外 
也。盖以智识而为之牺牲乃最高牺牲，唯此能为完善工事。是则有 
赖乎其见知一己自我，与他人自我，原是一体，而此自我高乎个人 
私我，乃一无限，非个人性，普遍之存在，一切皆运动于其中而得其 
有体者也。当其见知宇宙诸神明彼所致其牺牲者，皆一无极“神 
主”之种种形式，更进而尽弃其对此一“神主”之有范限且能范限之 
概念，则悟其为至上之神，超名相语言之表，同时为有极亦为无极， 
同时为一为多，虽以“自性”自显，实则超乎“自性”，虽以无限功德 
而表呈其本体之权能，实则超出功德之范限。斯则“至上神我”，牺 
牲所当敬奉者也。此非求行业任何个人暂得之果，而求心灵之具有 
上帝，以生活于与“神圣者”之和谐与一体中。 

换言之，凡人趋解脱与圆成之道，在于非个人性之增上。此为 
自古恒常经验，倘人启对无个人性者与无极者——在“自性”中之 
非个人性者与无极者，在人生中之非个人性者与无极者，在其自有 
之主体性中之非个人性者与无极者——愈甚，则其私我及有极者 
圆围之束缚愈减，其启对此为纯洁者，为高尚者，在万事万物中为 
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一为同者愈广，则感觉广大，和平，纯粹之悦乐也愈增。私我在其自 
体权利中之所得，有限者自体之所能予，其欢欣，悦乐，慰安皆微 
小，不定，且属暂时。甚者，若纯粹安于私我意识及其有限概念，权 
能，满足中，则将见此世界永远充满无常忧苦。有限之人生，永不能 
免于空虚之感，盖有极限者原非人生全部或最高真理;人生似非全 
然真实，直至其悟入无极之理。是故《薄伽梵歌》坚持大梵知觉性之 
说，即非个人性之生命，而启其行业之福音，古代圣贤修为之大目 
的也。盖非个人性且属无极之“太一”，乃不动之“自我”中，“无变易 
者”，“大梵”。世界之无常，变易，多方之活动，乃于其自体之上得其 
永恒性，固定性，平安性之基础，是在此“太一”中也。吾人倘见及 
此，则当见举起一己知觉性及有体之定态，出离有限人格，而上入 
乎此无极且非人格性之“大梵”中，乃为第一精神需要。见万物于此 
一“自我”中，乃能使心灵出乎私我之无明，出脱其行业与结果，是 
则为智识， 为明； 生活其中，乃得平安及稳定之精神基础。 

如是，成此伟大之转化者，厥为一道双途，一智识之途 ，一 行业 
之途，《薄伽梵歌》以一坚固之综合而并收者也。智识之途，则转移 
知解及智慧意志，使不复下陷于心思识感工作之敛摄中，而上指于 
“神我”或“大 梵”; 使专注于唯一“自我”之理念，而不散漫于丝棼之 
心思感念及情欲之横流冲动中。就其本身论之，此道似趋于行业之 
全般弃舍，归乎静止之被动性，使心灵从“自性”分离。但实际此绝 
对弃舍，被动，分离为不可能。“自性”与“神我”乃有体之孪生原则， 
原不能分，吾人生活于“自性”中一日，即在“自性”中之行业一日不 
能休止，纵其于未觉悟之心灵意义不同，或形式不同，终不可止。真 
实出世退隐之道非逃避工作，——因出世退隐，亦必有之，——乃 
消除欲望与私我。其道为虽有所作而无耽执于结果，虽工作之时， 
亦复如是，其道为生活于心灵中，识“自性”之为作者，任其有为，识 
心灵为见证者，支持者，保持之，观察之，而不耽执其所为或结果。 
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于是此私我，此有限且纷扰之个人性，乃静止而汩没于唯一非个人 
性“自我”之知觉性中。“自性”之工作，仍以“变是”（即“用”)或一切 
存在而继续。斯时吾人乃见凡此存在，皆全在“自性”之驱策下生 
活，动作，而有为于此唯一无极之“本体”中，则见且感觉吾人之有 
限存在，亦仅其中之一，则见且感觉其种种工事，皆属“自性”，然非 
属吾人之真实自我，即玄默而非个人性之一体也。私我尝以工作乃 
其所为，因此吾人遂以之归己；今私我既亡，则此后工作皆不属于 
吾人而属于“自性”。吾人以消灭私我，遂成就非个人性于吾人之有 
体与知觉性中，以舍弃欲望，遂成就非个人性于吾人本性之行为 
中。吾人不但自由于无为，亦且自由于有为;吾人之自由，非依赖一 
物理与情绪之不动性与空无，直在行为中亦不与自由相失。纵使有 
自然行动之长流激荡，而吾人内中非个人性之心灵，仍其安恬，静 
止，自由也。 

以此纯全非个人性而得之解脱，固为完善，为真实，为必不可 
无矣，但是此即为最后一语，为此事之究竟耶？全人生，全世界存 
在，乃“自性”所奉予“神我”之牺牲，“神我”乃“自性”中唯一秘在之 
心灵，“自性”之一切工事，皆作于其中，此吾人前已言之者;顾此事 
之真义，乃是在吾人内中心灵为私我，欲望，以及吾人之有限，活 
动，多方面之个人性所隐蔽。吾人超出私我与欲望，及有限之个人 
性，而取其伟大对治，非个人性，乃得见乎非个人性之“神主”；以吾 
人之有体，与一切皆存在其中之唯一自我与心灵体认为同一，行业 
之牺牲仍然继续，此已非吾人所为而实“自性”所为，“自性”以吾人 
本体之有限部分，心思，识感，身体而作为，实在吾人之无限本体中 
作为也。——但牺牲乃奉与谁耶？有何目的耶？非个人性者，无活 
动，无欲望，无欲达之目的，不依赖乎全此造物界任何事物;盖为其 
自体而存在，安于其自我悦乐中，安于其永恒无变易之自体中。吾 
人或当无欲望而为事业，以为达此非个人性自体存在与自体悦乐 
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之手段，然而此运动一旦已经施行，其工作目的亦终 止矣； 则更无 
用于栖牲也。行业不妨继续，盖“自性”及其活动仍继续未已，但此 
种行业中，亦更无其他目的矣。然则既得解脱后而仍继续有为，其 
理由乃纯属 负性； 是乃自性之迫促，加于吾人身心有限诸部分者 
也。倘其全是如此，则第一，行业可以消减至最低限度，徒限于“自 
性”绝对强迫所欲加于吾人之 身者； 第二，设若不减至最低限 
度，——盖有为既属无关，无为更非目的，——则行业性质亦同为 
无关。然则阿琼那既得此知识后，可战可无战。战则顺其刹帝利本 
分，不战则安于恬澹退隐，一随其新起之出世思想。无论其所为何 
者，皆了无关系，或者且以不战为优，盖可较迅速挫折“自性”在其 
心思上所留存之冲动，由过去之倾向而仍其把持者也，而一旦其蜕 
形而后，且安然隐人“无极者”与“非个人性者”中，而无须还此无常 
悲苦之世间，更历此人生忧患矣。 

倘其如是，则《薄伽梵歌》意义全失；盖其第一中心目的败矣。 
但《薄伽梵歌》诚复坚持行业之性质有关重要，于工作之继续有其 
积极认可，非徒以彼消极机械性之理由，即“自性”无目的之强迫。 
私我既经克服矣，牺牲之享受者即神圣之“主”仍在，牺牲仍有其所 
奉予之对象。非个人性“大梵”非究竟语，非吾人有生体之最高秘 
密。盖有极与无极，个人性与非个人性，乃同在而相对待之两面，同 
属于一神圣“本体”，非此分别所限而同是此两者。上帝是一永未显 
示之“无限者”，永自策动以显视其自体于有限者中，彼为伟大非个 
人性之“个人”，凡人之人格皆其局部之相；彼即向人类启示其自体 
之“神圣者”，居为人类内心之“主宰”。智识可教人见此群有皆在一 
非个人性自我中，由此吾人乃得解脱乎分别之私我意识，更由此能 
解脱之非个人性，而见群有皆在此一上帝中，“更在我而无余”。吾 
人之私我，吾人有范限之人格，阻障吾人见此在一切中，且一切因 
之而有之“神圣者”；盖吾人既服属于人格，则唯见“彼”之段片，如 
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事物有限之相，必使吾人如此摄持者。吾人必不能由低等人格以达 
于彼，唯能由吾人本体之高等，无限，且非个人性部分以达于彼，斯 
则可由化为一切中之此一自我得，世界万有皆以此一自我之存在 
组成者也。此无限者，涵容而不废一切有限之现相；此非个人性者， 
接受而不拒绝一切个人性与人格；此不动者，保持，漫遍，包罗，而 
不离“自性”之一切运动，乃“神圣者”之镜相，有以现示“彼”之本体 
者也。是故吾人必先臻至于“非个人性者”，唯由诸天诸神，由有限 
者诸方面，不能全得上帝之圆满知识。然此非个人性之“自我”玄默 
不动，思其为自体凝敛，而离其所存持，漫遍，涵容者，亦非“神圣 
者”全体启明全可慰足之真理。窥此真理，吾人当由此玄默而上望 
“无上补鲁洒 '彼 在其伟大性中乃双摄变易者与不变易者。彼自居 
于此不动性中矣，然自显示于宇宙“自性”之一切运动行业中；是虽 
得解脱以后，自性中工作之牺牲仍当继续奉献于彼矣。 

是故瑜伽之真目标,非徒为一自我消灭以汩没于非个人性“有 
体”中，而为与此神圣“至上神我”生动且自体圆成之结合。举吾人 
全部生存以上达此“神圣本体”，安寓其中，与之为一，以吾人之知 
觉性与彼之知觉性相结合，使吾人片段本性为彼完全本性之反映， 
在吾人心思识与感中，全以神圣知识而得灵感，在意志与行为中， 
究极为神圣意志所策动而无失，消失欲望于彼之敬爱与悦乐中，此 
则人生之圆成也;此乃《薄伽梵歌》至上秘密之教。人类生存之最后 
意义与真正目的归止于此，进展之行业牺牲，亦以此为最上一阶。 
盖“彼”至终为行业之主，为牺牲之神。 
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十一、神圣行业之原则 


《薄伽梵歌》论牺牲之义，大致有如上述。其核心在“至上神 

我”一说，至此仅略加暗示，犹未阐明，然此半颂 :“汝 见众生咸在我 

兮，更在我而无余。”(肆，三十五）义亦可明矣。不然，何以说“咸在 

我”矣，又说“更在我”耶？超乎三德低等自性，处心灵于不动之“神 

我”中，吾人终可上跻无极“神主”之高尚本性，此虽以“自性”而转， 

然不为三德所拘者也。既达玄默神我内中之无为，无所欲望 (nais- 

# 

kannya)， 一 任“自性”为其所为，吾人可超上以达乎神圣之“主 
宰”，能为一切，了无拘系。然则“至上神我”一义，在此现为克释拏， 
即那罗衍那之降世应身，乃此教义之关键。非此，则自低等自性退 
敛而人乎“大梵”境界中，必使既得解脱之人趋于了无作为，于世事 
漠不关心;有此，则同此一退敛而入乎“大梵”境界中，乃成为一步 
骤，由此而世事之有为乃入乎“神圣者”之精神中，得其神圣性且在 
“神圣者”之自由中矣。若以玄默之“大梵”为目标，则世间及一切行 
业皆当 弃舍； 视上帝，“神圣者”，“至上神我”为目标，为超乎行业， 
抑又为其内中之精神主因、与目的及原始意志，则世界及一切行业 
皆已克服，而保有之于超世间之神圣超上性中。世界不复为囚狱， 
而化为精神生活富庶之乐土，私我暴君之禁制既灭，情欲桎人之系 
缚亦除，自私自利之占有与享受之樊篱皆撤。而此得解脱且宇宙化 
之心灵，泰然为自主之君王矣。 

如是，牺牲之工作，皆得其辩正为解脱之方，及精神圆成之道 
矣。古之圣人，如禅那迦及其他行业瑜伽士，臻乎成就，皆平等无欲 
以为其工作，视为牺牲，了无自私之目的或执滞 。同 乎此， 同 其无欲 
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也，行业亦可且当继续于得解脱圆成之后，则以博大神圣之精神出 
之，以髙尚定宁之精神尊贵性出之。“宜乎汝有所为兮，纵唯观于保 
世”。（叁，二十）“贤者之所作兮，他人同之;彼所成之准则兮，举世 
从之。举三界余无可为，无未得而待成。辟德阿之子兮，咨于仍处 
乎行。”(叁，二十一，二十二)——“仍”字暗 指：我 依然在行业中，非 
若出家之人，自以为非舍弃行业不可也。——“若余不处乎行，恒行 
而无休，人将遍遵‘余’道而效尤。若‘余’羌无行动兮，诸界且将摧 
折！ ‘余’且为祸乱之元恶兮，群生于焉尽灭！似凡夫执于行业兮， 
智者当如斯有为，而无执滞兮，婆罗多！保世为怀。愚夫执其所为 
兮，智辩弗使之生。”——谓不在其理智上造成分别。——“智者当 
和合而有为”,——谓当以智识且在瑜伽中而有为“诱人进乎 
诸行。”(叁，二十三至二十六)全部《薄伽梵歌》中，赫然似此七颂之 
重要者，不多见。 

但吾人当知，此数颂不能以现代实用主义倾向解释者也。实用 
主义着眼于现代事实，而不见及任何髙远之精神可能性，则释此为 
哲学与宗教上之辨正，以直其社会服务，爱国行为，世界主义，人道 
主义，及千百急切社会方案与其梦想之执著,最吸引现代人之心智 
者也。此诸颂所言者，非一广大道德上与智识上之博爱主义之规 
律，而为人与上帝在精神上合一之原则，亦即与其所寓居及寓居其 
中之世界众生为一体之原则。此非教人以自我隶属于社会人类，或 
杀戮自私主义于人群集团之祭坛，而为使个人得圆成于上帝中，牺 
牲其私我于此涵容万类之“神圣性”之唯一真祭坛也。《薄伽 梵歌》 
之经验，思想，其境界较近代思想之境界为高，近代思想在目前阶 
段，亦奋斗以离其自私主义之缠缚，但其展望仍属世间，属智识与 
道德,在其气性上非属精神性者。爱国主义，世界主义，社会服务， 
集体主义，人道主义，人类宗教或理想，皆可喜之助力，趋于初步脱 
离个人、家庭、社会、国家等自私自利之原始境况，而进人第二阶 
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段。在此第二阶段中，个人得体认其生存与万事万物之存在为一 
体，然此特在智识、道德、感情之水平上为能行者，犹未能在此水平 
上全以完善美满之正道出之，即其本体之大全真理之道也。但《薄 
伽梵歌》思想，则远达乎自我知觉性发展之第三境况，以此第二阶 
段较之，则犹是局部进化阶段也。 

印度社会倾向，固常以个人服属社会要求矣。然印度之宗教思 
想及精神寻求，其目的常属崇高之个人主义。此一大宗印度思想如 
《薄伽梵歌》者，自然不失其以个人之发展为首要，为个人之最高需 
要，个人有发现且实施其最广大之精神自由，伟大，光荣，华贵之要 
求也。古 《韦陀 》时代圣贤，弘扬理想人类之第一伟大公约，即个人 
发展为启明觉悟之见者，君王，以君临其精神之大国也。个人之目 
标有在于是。个人之目的，在于超出其自我;非消失其个人目的于 
一 有组织之人类社会之目的中，而为扩充，增高，且崇大其自我，以 
人乎“神主”之知觉性中。《薄伽梵歌》所宣布之律则，乃主人，超人， 
神圣化之人，最优者之律则，其人整个人格，已奉献于唯一超上遍 
是“神明”之本体，自性，及知觉中，失其小我而得其大我，固已神圣 
化者矣。至若希腊之超人道，如阿仑匹亚式，阿波罗式，狄阿尼修斯 
式之超人，或任何如天使如魔鬼之超人道， （ Olympian , 
Apollonian ， Diongsian ) ，或尼采 （ Nietzsche ) 所说超人道之任何片 

面且偏而失其中者，未足以相拟也。 

超出低等不完善“自性”，上与神圣本体，知觉性，本性结合为 
一 ，乃瑜伽之目的也。顾此目的既达之后，其人已臻于“大梵”之格 
位矣，不复以自私之谬见观其自我与世界，而见众生皆在此“自 
我”，上帝中，“自我”，上帝亦在此众生中，则发乎此见之行业为何? 
——盖行业仍不废也，——其一切行为之个人性动机或宇宙性动 
机为何耶？此阿琼那所问，所谓“云何语，云何坐，云何行”也，（贰， 
五十四）而自另一立场答复者，异乎问者之立场。此动机不能为智 
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识、道德、感情水平上之个人欲望，盖此已捐除;甚且道德动机亦已 
弃舍，因已得解脱者，已超出低等善恶分限，而生活于其超善恶之 
光明纯洁中.此亦不能为精神呼 召：以 无所为而为之行业，而成就 
其完善之自我发展，盖此呼召亦已应答矣，发展已完善而圆成矣。 
于是其行为之动机必出于一途，曰“保世为怀”。世者，人群也。人 
群远征，趋赴一遥辽之神圣理想，必加团结，不入迷途，其知识不可 
陷于错乱，冲突；非是者，将趋归消散灭亡。人类在无明之长夜或昏 
暗中前行，倘不加以团结，保持，向导，纲纪训练而不失其序，殊易 
趋于灭亡，斯则其“最优者”之责，用其明，用其力，用其法与例，用 
其可见之标准与不可见之影响，然后可为也。“最优者”，最前进之 
个人，超乎集团普通水准，乃人群之自然领袖，唯彼等为能指人类 
所当行之道，及其所当守当达之理想或标准。然神圣化之人为“最 
优者”，非寻常通俗义，其标准，其势用必有一种权能，非寻常超人 
所能施者。然则其所创之例为何耶？其所当保持之标帜或律则又 
为何者？ 

至此，此天帝降世应身，乃以己为例为准则以说阿琼那，其意 
若曰 ：“吾 仍处乎 行”; 汝亦当处乎行业。如我所行，汝亦当行。我为 
道亦又为归，汝亦当如是。若汝既知既见，既化为神圣人矣，亦当化 
为上帝在个人之权能。众生处于“无明”中，见道者处乎“明”中，而 
身心性命之行业，非以是而化为个人私利，乃见为上帝之所有也。 
其见道以后，在外表此种行业无有以异于众人者，而其精神自迥不 
相侔。是必汲引众生上跻于其所臻至之水平，必为扶助众生上达之 
工具矣。 

以上帝本身为例而勉得解脱之人，此意义极为深远；盖此启示 
《薄伽梵歌》神圣行业之全部哲学基础。解脱之人，固已自跻于神圣 
性格，其行业乃依此神圣性格为转移。顾何谓神圣性格耶？此必非 
徒不变不动非个人自我之“非变易性”，盖此蒋使得解脱者趋于无 
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作为之不动性。此亦必非徒多式多方个人之“变易性”，“神我”而自 
隶于“自性”者;盖此必将导其服属于其人格及低等自性与气质。然 
则此神圣性者，“至上神我”之性，双融二者，成一神圣调和，此则其 
存在之至上秘密也。吾人之行业属于“自性”内，彼，非此种行业之 
作者也，•盖上帝以其权能，知觉之性格，有效之力量—— Shakti ， 

Maya，Prakviti -而有为，而又皆超上之，不沧于其内，不隶属其 

间，而能自别乎生命，心思，与身体之所为，此吾人之所不能也。了 
无系缚，自升出其所造行业之法律，工事，习惯而外，彼为行业之作 
者而实无为。故曰 ：“知 余虽为作者兮，实无为而永恒！行业不 
‘余’玷染兮，业果‘余’无求索”。（肆，十三，十四)然彼亦非不活动 
无能为之“见证者”而无余。盖是彼仍在其权能之度量与步骤中工 
作前进，每一运动，其所造成此众生世界之每一微尘，皆内具彼之 
当体，充满彼之知觉性，为彼之意志所驱策，为彼之智识所形成。 

复次 ，彼又 为“无上者”，无功德，然又具有一切诸功德者也。不 
为任何自性或行业之任何形态所系，亦非如吾人之人格包含诸德 
性之总和，自性之种种形态，及心思，道德，情感，性命，物理体之种 
种特殊活动；而为一切形态与德性之渊源，能随其意志所至而发展 
其任何一种，出之任何方式且至任何程度者也；彼为一无限之有 
体，凡此皆为其变化方式，为无可计量之数量，无拘束之不可名相 
言说者，凡此皆其度量，数目 ，筹码 ，似欲在此宇宙诸标准量度中， 
而加以计算，且韵律化者。然彼又非徒为无个人性之非决定者而 
已，又非徒为知觉存在体之一团资料，以供种种决定及人格化成得 
以取材者，而为一至上“本体”，唯一原始之知觉“存在者”，为一完 
善圆满“人格”，能有一切因缘，密切与最属于人间者为缘，具体而 
又亲切；盖彼为友，为朋俦，为爱人，为游侣，为向导，为教者，为尊 
师，造就智识，发施喜悦，然在此种种因缘中，略无拘碍，乃自由而 

绝对。此则神圣化之人，亦可随其所诣而臻至者也。虽在其人格中 
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亦无个 人性； 虽与他人保持极亲密之缘，亦不为德性或行为所拘 
系； 虽似奉行此法 ( dharma ) 或彼法，然亦不为法所拘碍。完全之神 
圣理想，既非行动性人物之动能，亦非出世者或清净修士无为之光 
明； 既非行动性人强猛之人格，亦非玄哲圣人漠不关心之非人格 
也。此二者，出世道与人世道两相冲突之标准；一者没入于“变易 
者”之行业中 ，一 者欲完全自处于“非变易者”之安宁中；但完全神 
圣理想，则出乎“至上神我”之性，超出此冲突，而调和一切神圣可 
能性者也。 

行动性人，必不满于任何理想，倘其不依于此宇宙自性之圆 
成，此三德之游戏，及思想，心情，身体之人类活动者。彼将谓此活 
动之最高成就，乃我对于人类圆成及人中神圣可能性之理念;唯独 
能满足智慧，情心，及道德体之某种理想，人类天性在其活动中之 
某种理想，乃克使人生满足;人在其身，心，性，命之工事中，必有某 
事某物使彼能寻求者。斯则彼之本性，彼之法 ( dharnia )， 而且彼何 
由在其本性以外某事某物中而臻其圆成耶?凡人皆为其本性所缚， 
则其求圆成也，亦必在于本性中。人类之完善圆成必循人类本性; 
故凡人求之也，必遵从其人格路线，其自法 （ Svadharma )， 必然在 
此人生中，在行业中，而非离行业与人生以外。是矣，《薄伽梵歌》则 
曰，其言固有真理也，上帝在人中之成就，“神圣者”在人生活动，亦 
属理想完善之一部分。第唯求之于外表事物，于人生，于行为之原 
则中，则永不 可得； 盖如是汝则将不独遵汝之本性而为，在其本身 
固为完善之律则者，抑且将永远服属于其形态（即三德），——而此 
即不完善之律则，——永远役于其偶偭相对性，苦与乐，好与恶，而 
尤隶属于“剌阇”一态，并其欲望原则，陷于其愤怒，忧悲，期望之 
网，——而此欲望原则也，无时或息，吞并一切，如无餍之火，灾及 
汝之世间行业，斯则智识永远之大敌，智识在汝之本性中乃遭其蒙 
蔽，如烟蔽火光，如尘暗明镜（叁，三十七至四十）；故当戮之，然后 
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安居于光明宁定之精神真理中也。识感，心思，智慧，皆此永不完善 
之原因所居，而汝之求完善圆成也，固将自囿于此心思，识感，智慧 
乎哉！固将自囿于此低等自性之活动乎哉！是唐劳耳。人本性之 
动力面，首当试自加以静定 一面; 人必自拔乎低等自性而上达彼超 
于三德者，臻乎建立于最高原则即心灵中者。能为自由而神圣之行 
业，必在汝既得心灵宁定之后也。 

反之，出世之清净派，隐者修士，则见凡人生与行业皆无完善 
化之可能。凡此岂非正为束缚与不完善所在耶？如有火斯必生烟， 
行业原则本身属于“剌阇性”，为欲望所 从出； 为因也，而其果适为 
智识之蒙蔽；为循环也，则欲望与成功失败相仍，忧与乐相倚伏，善 
与恶相交互。上帝或可在世间，然非属于世间者也；为上帝则为退 
世无为之上帝，而非吾人行业之原因或 主宰； 事业之主为欲望，工 
作之因是无明。若使此世界此变易者在某义度中为“神圣者”之游 
戏 （ lila ) 或显示，则隐过乎显，是自性与无明之一不完善之游戏也。 
此则一瞥以观乎世界性质，立即 可明； 而于此世间之充分经验，岂 
非恒常教示吾人此同一真理耶？岂非无明轮转，系心灵以欲望与行 
业之冲动力，转生不已，直至此力尽消或弃置而止耶？非但欲望当 
弃也，行业亦当 拋舍； 心灵居于玄默之自我中，乃得进入无动无为 
无扰而绝对之“大梵”。——对此非个人化之清净道出世者之诘难, 
较人世行动性人之诘问，《薄伽梵歌》更难酬答。盖此清净出世道操 
持一更高且更雄强之真理，而究非大全或至上之真理，如或加以宣 
扬，以为此即人生普遍、完全、最髙之理想，则于人类向其目标之进 
步，更为淆乱而且不幸，较无外之动能说之诬为甚。若以一偏而强 
有力之真理为全部真理，此可创成一强烈之光明，然亦生强烈之混 
乱；盖其真理原素之力本身，即增强错误原素之力。动能理想之误， 
足以延长无明，使人类寻求圆成，而圆成乃不可得，因此缓其进展 ;• 

而此静性理想之误，则其本身包含毁灭世界之原则。故克释 拏云: 
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“若吾羌无行动兮，诸界且将摧折，余且为祸乱之元恶兮，群生于焉 
尽灭。”（叁，二十四）纵或一人之误，一近于神圣化人之误，未必能 
毁灭全世界人类，然亦足以生广大之惑乱，在其性质上毁坏人类生 
命原则，而扰害其进步之固定途径也。 

由是观之，凡人出世之清静道倾向，必当自明其不完善，而承 
认与动力性倾向后所在之真理平等，——即上帝在人中之成就，神 
明之遍在于一切人类行为。上帝非徒在于玄默中，亦在行业之内。 
被动心灵之出世清净道，不为“自性”所影响者，与动性心灵之入世 
动力道，全委身于“自性”，使伟大世界牺牲，“神我祭祀”，得以完成 
者，非一真一伪永相冲突，亦非一高一低两真实之相抵，互不相容， 
实为神圣显示之双项也。徒是“非变易者”，非其圆成之启钥，非至 
高秘密义谛。二重之圆成，调和融合，乃当寻求于“至上神我”中，在 
此则为克释拏，即无上“本体”，——诸世界之“主宰”，与“降世应 
身”——所代表者也。神圣化之人而人乎其神圣性中，亦将如其所 
行 而行； 必不至自托于无所作为。“神圣者”活动于“无明”之人中， 
亦活动于“明”之人中。知“彼”，乃属吾等心灵之至高幸福，及其圆 
成 之道; 徒体验且知“彼”为超上之安宁与玄默，非大全知识。吾人 
所当参透之秘密，为永恒且未生之“神圣者”之秘密，同时亦为神圣 
之有生与行业之秘密。发自此智识之行业，乃能解脱一切束缚矣。 
故曰 ：“彼 倘知余若是兮，彼又奚为业缚”。（肆，十四)倘使脱离行业 
与欲望之羁華，出离生死轮回，为人生目标与理想者，则此种智识 
乃真实广阔出离之道。故 曰：“ 伊谁知‘我’圣生，如实知‘余’圣举， 
捐躯则不往再生，伊来‘余’所。”(肆，九）由智识且以神圣有生之具 
备，乃臻至乎不生不灭之“神圣者”，即群有之“本 体”； 由智识及神 
圣行业之成就，则上达乎事业之“主”，群生之“自在主”。人且生活 
于彼不生之本体中；其所为皆属于彼宇宙之“主宰”焉。 
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一二、 降世论 


说知行合一之瑜伽——智识所以辅佐，转变，而且启明行业， 
行业则成就于智识中，二者合，皆奉献于“至无上神我”以为牺牲， 
克释 拏曰： 以此瑜伽余尝援之维伐蓍洼，（肆 ，一 至三）以次传承,其 
间亦尝废失，然今已授君矣。 

然则何谓“至上之秘闻”耶？盖谓其优于其他瑜伽也。诸他派 
瑜伽，或导人臻至非个人性之“大梵”，或达于有个人性之某天神， 
或得解脱以凝敛于幸福中，或得解脱于无为之知识，而皆非此至上 
之道，使人趋于神圣之平安及神圣之工作者，盖神圣之知与行、与 
至乐，三者合一，皆合于美满之自由中；如无上“神圣者”之最高有 
体，既以其显了自体之种种相异甚至相反之权能与原则，和合于其 
本 体中； 如是凡诸瑜伽道路亦皆合一，此所谓“秘密中之至秘”也。 
是故《薄伽梵歌》之瑜伽，非如少数人士所云，唯独为行业瑜伽，三 
道中之最低者，乃综合与整体之至上瑜伽，以吾人生存有体一切权 
能，皆转向上帝者也。 

阿琼那在最实际之义度中，怀疑此传承之说，（肆，四）克释拏 
遂自直言为天帝降世。 

在近代思想中，此天神降世一东方学说，乃理性化之人类知觉 
性所至难了解或接受者也。最上以此为人类天才，权能，性格之一 
种显示，为此世间或在此世间成就伟大事业而已，最下则以此为迷 
信,——对希腊人则将以为文明之障碍，在其余欧西人士必目为愚 
蠢。唯物论者必不屑一顾，盖彼原不信上帝；理性论者或神道论者 
必以此为痴迷而可咍；而彻底二元论师，视人性与神性间有不可渡 
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越之鸿沟者，必且目为侮渎神圣矣。理性主义者，以为倘上帝存在 
矣，必外乎宇宙或超乎宇宙，则不至参与尘中俗事，而听其为一固 
定律则作机械转，一-为遥制世事之立宪君王，或至上为一漠不关 
心而不自动之“精神”，居自然界一切活动后，犹如数论中之“神 
我”;彼既为纯粹“精神”，必不至具于形体，现为有限，如人类之为 
有限，既为永远无生之创造者，必不能为被创造者而降生世间， 
——虽有其遍能，此必皆其所不能者也。更进而彻底二元论者且 
曰：“ 上帝在其本身，本分，本性，必与人异，与人 分隔； 完善者，必不 
能擅有人类之不完 善性; 无生而非个人性之上帝，必不能生为人类 
个人； 世界之“主宰”，必不能自囿于“自性”所系之人类行为，且限 
于有生灭之人类形体。——凡此疑难，初睹似于理智为可愕者，似 
皆已在彼天人师之心目中矣。固尝说“神圣者”在其自体中不生不 
灭，为万事万物主，然已至极归于其“自性”之作用而有生，由其自 
我“摩耶” 之力； 凡夫轻视彼，因其寓居乎人体者，在其至上本体中 
实万物之“ 主”; 在神圣知觉性之行动中，彼实为四姓律则之创造 
者，世界行业之作为者，同时在神圣知觉性之玄默中，又为其自性 
行业之见证者，——盖彼常超乎动静之表，为“无上神我”也。《薄伽 
梵歌》能答复此一切疑难，调和此一切矛盾,则因其出发自韦檀多 
派之存在论，与宇宙观，及神道观也。 

姑舍是。且问降世之目的为何耶?则 曰：翊 卫善人而建树大法， 
其时，则非法孔庞，正法凌替也。（肆，七，八)是矣，然吾人当求其正 
解。世之注疏家，拘执各宗派别不同，或浅识之士，执教义而自足 
者，往往皆忽视此一奥 义：即 天神降世之说，原自有其两面。建树正 
法，非降世之唯一目的也。盖此本身不足为一完全目的，非一基督， 
一克释拏，一佛陀所以显生于斯世之大事因缘，但此为一髙等目标 
普通情形，无上神用之一端而已。原此神圣出生 (divyam janma )， 
有其二 者:一 为天神而降生于人世，神明显其自体于人类形躯与性 
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格中，一为人上升入神圣知觉与神圣性格中 （madbhdvam 

dgatah ); 则为有体新生而人乎心灵之第 二生； 天神降世与保持正 

_ 

法，皆欲有以为用于此新生也。此降世说之奥义既失，则见徒为迷 
信盲从，或为神话上或历史上超人幻想或神化，而非《薄伽梵歌》所 
以为达“无上神秘”之一步，为甚深宗教哲学真理也。 

倘非此人类上升于神道，得佐助于天帝降生于人间，倘徒为建 
立正法而得天帝降世，则其事颇属无谓；大法之建立，正义或道德 
标准之保持，由伟大人格或伟大运动，以神圣之遍能，出之寻常方 
法可已，则圣贤教主国君之流所行是也。正以天帝降世，乃见神圣 
性显示于人性中，使人性可型范其原则，思想，情感，动作，自转化 
为神明，如基督，克释拏，佛陀之道行矣。降世应身之律则大法，盖 
为此目的而建树者也。故基督，克释拏，佛陀柴立其中央，而谓人 
曰 ：我 为法门，我为道路，从我行可也。是故凡降世应身必以己为准 
则，为先例，自谓为大道，为法门，亦说见性成佛，众生之佛性本体 
是一，人子与天父为一，居于人身之克释拏与“天帝”及众生之 
“友”，皆同一“至上神我”之二种启示而已，启示于其自体中，启示 
于人类典型中。 

若取此数颂作如是观，其意义始为 完足; 吾人当以《薄伽梵歌》 
全部一贯诠解，如说一切众生中之一“自我”，“神明”居乎众生之内 
心，固当如 是观; 其说创造主与所创造众生之关系，其所申述之神 
圣光荣变现 ( vibhOti )， 皆当以此义参会。而当其自作为无私行业 
之标准也，此固人间之克释拏，亦又当视为世界神圣“主”者也。以 
此义而读第九章，如谓 ：“咨 余寓乎人身兮，愚者蔑焉余侮；莫识 
‘我 ’超上之性兮，我’为万物之大主。”（玖，十一）则了无滞碍矣。 
如是，乃知神圣诞生及其目的，非偶尔独特之神奇，正居世界显示 
整个方案中之恰当 地位； 是谓由知彼神圣出生及神圣行业，人乃臻 

至“神圣者”，既皈依于彼，充满乎彼，且亦如彼，乃达乎彼之自性与 
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本体矣。非此，则无由明通此神圣秘密，或且嘲笑之，或则迷信之， 
或且落于近代思想中，无由解其深义矣。 

前言近代思想于此案不能无疑，或理性主义或二元论皆有其 
非难，是矣，而《薄伽梵歌》皆能解答者，正以其建立于韦檀多派学 
说故。自韦檀多学观之，凡此重大攻诘，自始即属空虚而不立。天 
神降世之说，固非其方案中必不可少之义，然亦自然入乎其中，为 
深合理性且契逻辑之一概念。盖以为凡此世间皆上帝也，皆自体存 
在或“精神”，皆“大梵”，——舍是则无余物，无有外乎此者，亦无有 
异乎此者，更不能有外乎此者异乎此者。“自性”本为神圣知觉性之 
一种权能，不能外，不能异；众生本为神圣本体之内中，外表，主观. 
客观之心灵形式与躯体形式，且皆存在于此神圣本体之知觉性权 
能中，或为其结果，不能外，不能异，远非“无极者”不能擅有有极之 
性，且全宇宙亦一“彼”而已，非 余; 吾人可见可识吾人所居之此广 
大世界，无非一“彼”而已，非余。亦远非“精神”本体不能擅有形式， 
或不屑自系于物质形式或心思，而擅有一有限性格或形躯，且凡此 
皆一“彼”而已，非余;且宇宙仅以此关系以此擅有而存在。又远非 
此世界本体为一机械律则，初无心灵或精神参与其种种力量之运 
动间，或其心思与躯体之动作间，——说仅有某原始漠然不相关之 
“精神”，被动存在于世界之外或世界之上 —— 反之,此世界及其每 
一微尘，皆无非在作用中之神圣力量•此神圣力量决定且管制其每 
一运动，寓于其每一形式中，具有世间每一心思与 心灵； 一切 
皆上帝也，一切皆活动于其中，且得其存 在;“ 彼”在一切中皆显示 
其本体，在一切中有为，即是一切；凡有生者，皆隐形之那罗衍那 
也。 

进者，远非未生者不能有生，甚至凡有生者在其个性中皆未生 
之精神，无始无终且永 恒者; 在其真元存在及遍是性中，万有皆一 
不生不灭之“精神”，而生死者，特其擅有与改变形式之相。完善者 
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而擅有不完善性，为宇宙间全部神秘现相；但此不完善性，出现于 
所擅得之躯体或心思之形式与动作中，依存于现相中，——而在彼 
能擅有者固无不完善性也。如日舒光以照万物，在其光明与所见 
中，原无缺点，能见之个人视官则庸或不无。上帝亦非远居于某上 
天而遥制世间，乃于此世间亲切 遍在； 每一力量之有限动作，乃无 
极“力量”之一动作，而非属于一分别自体存在之能力，有其限度， 
劳作于其无所源出之能力中者。在每一意志与知识之有限作为中， 
吾人可发现支载之者，有一无限大全知识大全意志之作为。上帝统 
御世间，非虚位自居于一外在或异国政府；彼超越一切故统御一 
切，亦因其内居于一切运动中，即是一切运动之绝对心灵与精神。 
以此而观，则吾人理性非难天帝降世之可能，在原则上无一说可以 
安立，盖其原则乃空虚之分别，为智识理性所成，则世界全部现相 
与全部真实，无时不与相反对且加否定者也。 

虽然，离此可能性而外，仍有实际工作一问题，——是否神圣 
知觉性真自其隐障之后出现，而直接行动于现相界，有极者，属心 
思与物质者，有限者，不完善者中。且有极者不过一界说耳，为“无 
极者”对其知觉性之多方变化作其自体表呈之票面价值也，•每一有 
极现象之真价值，在其为自体存在中之一无极，不论其在属于现相 
性质之作用中为何，不论其属时间性之自体表呈为何，固皆如是。 
若吾人审视之，个人非仅彼一人而已，非严格分别自体存在之个 
人，而为人类在其自体之一身体一心思中；进者，人类亦非严格分 
别自体存在之种族或属类，乃为“大全存在”，“宇宙神主”，自型范 
于此人类典型中者也;在此发舒其某种可能性，今吾人且曰，是发 
皇且衍进其若干显示之某种权能。其所发皇者，即其自体，是即“精 
神”也。 

所谓“精神”者，何物耶? “精神”者，自体存在之有体，具足知觉 
性之无限权能，及其本体中无条件之悦乐；此或是彼物，或是无物， 
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或至少为无物而与人类及世界有关系，因此人与世界亦与之有关 
系者也。物质，身体，仅为知觉体之力量一聚集行动而已，用为变化 
无方之因缘之起 点者; 变化无方诸因缘属于知觉性，知觉性以其识 
感之权能而作为。“物质”无处不能真无知觉性，盖虽在一原子中， 
在一细胞中，皆有之。由近代科学证明，亦知其有一意志与智慧之 
权能，独自进行其工事。此权能也，乃属于“自我”，“精神”，或上帝 
之意志与智慧之权能，在其内中者，而非机械性之细胞或原子，有 
其分别特殊自体导源之意志或理念。此一弥漫宇宙之意志与智慧， 
内涵于万有中者，从一形式至一形式发展其权能；在世间至少于人 
类中为最接近充分神圣者，于此虽在外表智慧形式中，亦隐约知觉 
其神圣性。但在此仍然有一限度，有显示之不完善处，阻碍低等形 
式，不得其与“神圣者”同体为一之自我知识。盖在每一有限有体 
中，其现相作用之范限，亦附有现相知觉性之范限，此则界定有体 
之自性，而成有生者与有生者间内中之分殊。“神圣者”诚在其后有 
为，以此外表不完善之知觉性与意志而管制其特殊显示，但其本体 
自居隐秘中，如《韦陀》所云：隐居崖穴 （ guhdydm )， 或如《薄伽梵 
歌》所云：“众生内心兮，主者 维神； 由彼之摩耶兮，旋转众生如驾机 
轮。”(拾捌，六十一）此“主宰”隐于内心，蔽于其所由活动之自私本 
性知觉性，而秘密工作，乃上帝处理有生者之普遍方法。然则缘何 
假定其在某一形式中独显于前方，出乎现相知觉性，以成一更直接 
且自觉之神圣工作耶？显然，若竟如是者，所以打破其自我与人间 
之障隔，此障隔为人类局促于其自性中所永不能揭去者 
也。 

《薄伽梵歌》，释有生者寻常不完善行业，由于其隶属于“自性” 
之机动，由其受范限于“摩耶”之自体诸表呈。此二者，皆同一神圣 
知觉性有效力量之两面，辅车相依者也。摩耶本原非是幻有，—— 
由低等自性之无明，幻相乃生，即三德自性之“摩耶”也，——原是 
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神圣知觉性在其有体多方自我呈表之权 能中； 而“自性”则为此知 
觉性之有效力量，各随其本性与自法， （ Svabhdva 与 Svadharma ) 

各按其特殊功德与业力，而作出此每一自体表呈者也。 故曰： “倚乎 
我‘自性’兮，我数数吐此群生而全 出之； 此皆无由自力兮，实维自 
性率之。”——（曰“倚乎”者，“依乎”，“迫乎” 之义； 曰“吐……出” 
者，则遣之散为多种有体也。 ）（ 玖，八)凡不知神明寓乎人体中者， 
皆昧于此理，盖服属于“自性”之机械动作，服属于其心思之范限， 
安于其中而无自力，且居于阿修罗性中，则以情欲而迷惑人，以自 
私而蒙蔽其意志与智慧者也; 故曰： “其性昏瞢”，（玖，十二)盖内中 
“无上神我”，非对一切或任何有生者皆为 显了； 彼自隐于黑暗浓云 
中，或光明白云中，究极隐于其“瑜伽摩耶”中 （ rogamdyd ， 亦译“创 
造之神秘权能”也）。（柒，二十五） 故曰： “三德成性以翳蔽兮，举斯 
世莫‘我’知。… …‘我 ’之神圣摩耶，功德所成，信难超越。唯独皈 
依于我之人，度此摩耶而出。……损智慧于摩耶兮，禀气性于阿修 
罗 ，(柒 ，十三至十五)换言之，在一切众生中，有内在之神明知觉 
性，盖“神圣者”居乎一 切中； 但居其中而为摩耶所蔽，真元自我知 
识，遂不得开，转以摩耶作用，自性机械作用，趋于自私之迷途。虽 
然，由自性机动退转而归依其内中秘密“主宰”，人终可知觉居其内 
中之“神明”。 

于此堪注意者，即《歌》中以微妙然重要之文辞变化，以说明 
“神圣者”使寻常人出生之事，与降世应身出生之事。说“倚乎我自 
性”矣，遂言“我吐此群生而全出之”。前此 则日： “居乎自性兮，我由 
‘自我’摩耶而起。”（肆，六）说“倚乎”者，其义为有力之向下压迫， 
所控制之对象，则被压迫，受克制，范限于其运动或工事中，于是使 
无由自发其力，而必受“自性”之督率也。“自性”在此作用中则为机 
械化，使众生无不能为其自有动作之主。反之，其曰“居乎自性”，曰 
“居乎”者，义固为居其内中，亦为立乎自性之上而超越之。斯则内 
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寓之“神主”，于“自性”有其自觉之管制，于此“神我”非无自力，徒 
以无明为“自性”所驱者；而“自性”乃充满“神我”之光明与意志。然 
则在寻常之生，乃“吐出”，“遣出”——吾人则曰“创造出”——此众 
生或 群有； 在神圣之生，则所出生所自体造成者，乃自体知觉自体 
存在之有生体 Utmdnam )。 在韦檀多义，“自我” ( atmd ) 与“众生” 
( bhotani ) 之分别，恰同于欧洲哲学中“自体” ( Being ) 及其“变是” 
或“用” ( beeomings ) 之分别。二者，“摩耶”皆为创造或显示之工具， 
但在神圣有生，则为以“自我摩耶” Utmamdyayd )。 此非人乎无明 
之低等摩耶之内人作用，而为自体存在之“神主”，在其现相自我表 
呈中有知觉之作用，固自明知其活动与目的者。——《歌》中称之 
曰 ：“ 瑜伽摩耶”。在寻常之出生中，“神圣者”用瑜伽摩耶以翳蔽其 
自体，使低等知觉性无由得见，在吾人遂成为无智识之工具，即“无 
明”摩耶 （ avidydmaya ) ;但同此一瑜伽摩耶，在吾人知觉性返乎 
“神圣者”时，自我知识亦因而显了，则为智识之工具，即“明”之摩 
耶 ( Vidydmdyd )。 在神圣有生中乃如是活动——为“明”，以启示以 
管制通常在“无明”中所为之行事。 

如是，《薄伽梵歌》所说之神圣出生，适与寻常凡人出生相对， 
虽以同一手段，而此乃知觉之“神主”出生于人间，盖非入生于“无 
明”，而为出生乎“明”，非生理现相，而为心灵之出生事。是则“神 
灵”出生为自体存在之“有体”，知觉以管制其变是，非在“无明”云 
雾中，与自我知识相失。此乃“神灵”降生人体而为“自性之主”，以 
其意志自由活动于“自性”中，且居乎其上，非无自力而陷于其机械 
性中 轮转； 盖工作于“明”中，非工作于“无明”中，如凡夫为然。此乃 
万有中之秘密“神灵”，出乎隐蔽后之秘密统治，全在人类典型中， 
出生为“神圣者”。寻常在隐障后方为“自在主”，而在前方之外表知 
觉性，非具有此出生，乃为出生所 支配； 在前方为情命(耆婆 Jiva )， 
为一局部知觉体，与自我知识相失，在现相上隶属于“自性”而拘束 
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于其工作中。然则“降世应身”者，乃“神灵”克释拏在人类中之直 
接显示，显示有体之神圣境况，使此人类心灵，人类至上典型，一神 
圣光荣之变现者阿琼那，由此天人师之训令，得上达而臻 至者； 其 
上达臻至，必由出离其寻常人道之范限与无明。此为自上显示彼为 
吾人在下当发展而臻至者。此为上帝托体为凡人之神圣出生。吾 
辈生死中人必上达乎此。此为引人入胜之神圣事例，在人类存在之 
完善化典型中上帝所示人者。 


* Avatar 一字，义为“下降 、为“ 神圣者”下降，降至分别人神阶位之界线以下 
一原注 
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十三、神圣出生与神圣行业 


天神出生，为神而又为人，其可能性与目的，前皆述之矣。其工 
作亦有双重形式与意义，如其有生。神圣力量，生作用于外表世界， 
支持且修正神圣法律;以此而人类趋向神圣之努力，虽以“自性”之 
轨则，反复于正动、反动、前进、后退之旋律间，乃得不决然失坠，而 
究竟上达，此其外向一面也。趋向上帝之知觉性之神圣力量，生作 
用于个人心灵及人群心灵，使得以承受“神圣者”在人中新形式之 
启示，而其向上自我开展之权能，乃得保持，增新，而益盛，此其内 
向一面也。天神不徒为外表作用而降生世间，虽人类之实用意识常 
欲假定其如此。作用与事实本身，原无价值，其价值乃得自所代表 
之力量，及其所象征之理念，此力量因而为其用者也。 

降世应身出现时之危机，自俗眼视之，仅为大物质转变之际， 
值事会危难之秋，然在其渊源与真实意义，则为人类知觉性中一大 
转捩，必遭受巨大修改，以成某项新发展者也。此转变作用必需神 
圣力量，然力量则随其所包含知觉性之权能而 变移; 是故有神圣知 
觉性显示于人类心思与心灵中之必要。若此转变徒为属于智识或 
属于应用者，则亦无用于天神 降生； 斯则知觉性可以髙举飞飏，权 
能可以盛大显示，一时代人物，可兴起而超上其寻常自我 ，一 时代 
知觉性与权能潮涌，乃以少数特殊人物为浪花顶峰，其行为领导普 
遍行动，于意望中当有之转变已足。欧洲之宗教改革及法国革命， 
皆此种危机也。此皆非伟大精神事会，而为智识上实用上之改变， 
一属教会，一属政治，其社会之理念，形式，动机 皆变； 所成就普遍 
知觉性之修改，乃心思性者，动力性者，而非属精神性者。若此危机 


93 



中有一精神种子或意向存，则神圣知觉性在人类心思与心灵中之 
全体或部分显示，乃出为其发动者或领导者。此则降世应身也。 

《薄伽梵歌》所述降世应身之外表作用，则为恢复“大法”也。历 
世既久，正法衰敝，失其势用，反对者起，强盛而凌迫，斯时则天神 
之应身出焉，举而恢复其权能;如通常理念中之事物恒为作用中之 
事物所代表，且为服从其冲动之人众所代表，则其使命也，在其外 
表且最属人间之事项中，为解救寻求正法者，使其脱离反动黑暗之 
压迫，而歼灭不法之徒，图固执其于正法之否定者也。然此说也，以 
解 《薄伽梵歌》 则不足，适尔损减降世应身之精神奥义。达摩 
( Dharma ， 法)一字，有伦理与实用义，有自然与哲学义，有宗教与 
精神义，可纯用一义而退其余。在伦理则为正义之法律，行为之道 
德规律，或更取其外表与实用义，则为社会与政治之正义，或径为 
社会法律之服从。若用此义，则可解释为每当非正义非公道与压迫 
严重时，天神之应身乃降世以救善人而灭丑类，破除不义，推翻压 
迫，恢复人类道德之平衡。 

此即流行神话之传 说也: 克释拏乃维师鲁天帝降世;时当俱庐 
人不义，朵蹌檀那兄弟为其首恶，地不能容，地则呼救于天，以减轻 
其负载，于是天帝降世，解放班陀兄弟于压迫中，尽戮不义之俱庐 
部属。似此之说，亦属之维师鲁前身诸降生故事，为罗摩 ( Rama )， 
以消灭罗婆那 （Ravana ) 不义之 压迫； 为波罗叔罗摩 （ Parashu - 
rama )， 以消灭恣肆黩武之刹帝利 族姓； 为侏儒婆曼那 （ Vamana )， 
以废巨魔巴利 （ Bali ) 之统治凡此诸说，皆以实际伦理或社会或政 
治使命，归于降神，殊未正当解释此现相也。此未摄其精神意义;若 
使此外表功用为全部意义者，则吾人当除外基督与佛陀之降生，其 
使命全非殄灭恶人而解救善类也，而有在于传达全人类一新精神 
使信，神圣生长与精神体验之一新律则。反之，若徒取“达摩”一字 
宗教意义，释为宗教与精神生活之律则，固可达此事之核心，然降 
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世应身所为之一部分最重要工作，又恐除外。在神圣降生史上，吾 
人常见其双重工作，显然固当如是者，盖降世应身在人类生活中作 
上帝之事，行神圣“意志”与“智慧”之道于世间，此则内中外表，常 
两皆成就，内则心灵进展，外则人生变改也。 

应身降世可为一伟大精神领袖，为救主，为基督，为佛陀；当其 
现示于世间之期已毕，则其道行乃引生一深沉而强烈之改革，不但 
在伦理上为然，在其民族之社会，外表生活与理想中亦然。降世又 
可为神圣生命之化身，神圣人格与权能在其特著工作中之临凡，现 
似为社会，道德，政治之某一使命，如罗摩或克释拏故事所表;但在 
民族心灵中，此降生一事，常为内中生活与精神重生之永远权能。 
所可异者，佛教与基督教永恒、生动而广被之效果，乃其伦理，社 
会，与实用理想之力，及其于诸时代诸民族之 影响； 虽在废弃其宗 
教与精神之信仰，形式，及规律诸时代诸民族，其效犹彰然可睹。后 
期印度教，毁佛，毁其法，毁其僧，然保有佛教之社会与道德影响， 
及其于民族之生活与理念上之效果，留存不可磨灭之痕迹。在近代 
欧洲，基督教亦徒有其名，人道主义乃其在伦理及社会界之翻译 
也。自由、平等、博爱三大企想,则基督教精神真理之移人社会与政 
治界也。后者，尤为极力拒斥基督教与其精神训练之人士所发扬， 
甚且为在其解放之智识努力中，欲废除基督教为信条之时代所光 
大。至若罗摩与克释拏之平生，属于往古，流传为诗歌，为故事，甚 
且可视为神话;然不论视为神话或史实，此皆无关宏旨，盖其永恒 
真理与价值，在其寓乎民族内中知觉性与人类心灵生命中，常坚住 
为一精神形式，当体，势力。天神降世一事，为神圣生命与知觉性之 
一事实，可自体实现于外表作用中，然此作用既过，大事既毕，必长 
存于一精神势力中而不衰;或者，自体实现于精神影响与教 义中； 
然纵使当此新宗教新法纪凋谢之后，仍必留存其永久效用于人类 
思想，情操，与外表生活中。 
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然则欲了解《薄伽梵歌》天帝降世之说，必于“达摩”取最深弘 
充分之义，视为内中外表之律则，神圣“意志”与“智慧”，以之而作 
成人类及其环境之精神进化，与其结果之在民族生命中者也。“达 
摩”在印度概念中，非但为善，为正道，为道德，为公理，为 伦理； 而 
且为人与一切众生之关系之全部统率，此亦摄与自然与上帝之关 
系，论其出自一神圣原则观点，此原则乃自发为行业之形式与律 
则，自发为内中与外表生活形式，世间任何种关系之命令也。“达 
摩”者，轨持，吾人所可持，又能综合摄持吾人内中与外表活动者 
也。（按 :原 注于字义有此注解，同外篇所释)在其本初意义中，原指 
吾人自性之基本律则，秘密规定吾人一切行动者；在此义度中，则 
每一有体，典型，种类，个人，群众，皆有其自法。其次，吾人内中有 
—自当发展而显示之神 圣性; 依此义则“达摩”为内中工事之律则， 
以此而神圣性在吾人有体中生长者也。再其次，则为一种律则，吾 
人用以管制外发之思想，行为，及吾人彼此间之关系，以至最能一 
面助成吾人自体之生长，一面助成人类之生长，以趋向神圣理想者 
也。 

通常所谓“法”者，说为永恒而无变易之事物。在其基本原则 
上，理想上固尔如此，但在其形式中，则为常变且进化者也。因人类 
尚非已占有其理想，或生活于其中，然大致完善企望之，向其知识 
与实行增进生长。在此生长中，达摩乃凡有助于吾人生长入神圣之 
纯洁性，博大性，光明，自由，权能，力量，悦乐，仁爱，至善，一体，美 
中者; 违此，居于其阴影与否定中者，则凡一切阻碍此生长者，未经 
过其律则者，未投出且不欲投出其神圣价值之秘密者，皆 是也； 而 
凡为不纯，狭隘，黑暗，束缚，乏弱，卑鄙，苦恼，乖戾，分别，且为丑 
恶，为粗暴者，乃形成一违谬与颠倒之防线，人类在其进化中所当 
离弃者也。凡此，则谓之“非法” ( adharma )， 常奋欲制服“正法”，掣 
之后退，堕落，作成不善，愚蒙，黑暗之反动力量也。于是二者间乃 
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有长远之冲突斗争，胜败起伏，有时向上力量发扬，有时向下力量 
得势。此在《韦陀》意相中常表以两方之战，一为神圣权能 ，一 为“狄 
粗”势力 ，一 为“光明”与混元“无极”之子，一为“黑暗”与“分别”群 
儿。在苏鲁支教中，则为“阿胡罗玛兹德” ( Ahuramazda )， 与“阿黎 
曼” ( AhHman ) 之战斗。在后代诸宗教中，上帝偕其天使与“撒但” 
( Satan ) 或“伊伯力斯 ”( Iblis ) 及其群鬼相斗，皆欲占据人类生命与 
人类灵魂者也。 

此等事实，乃决定降世应身之工作。在佛教体制中，信徒脱离 
一切反对其解脱者，则皈依三宝，即佛，法，僧三种权能。在基督教 
中，则为基督教生活律则，教会，与耶稣基督。三者，常为一应身工 
作之三种必要原素。彼付授一法，即自加训练之戒律，以之出离低 
等生性，而生长入高等生命者。此必包含行动之轨则，与同事及利 
生之方，是为以八正道而自奋勉，或以信，爱，纯洁之规律而自勖 
励，或以任何此类在生命中神圣自性之启明。于是又因人之每一倾 
向，有其个人与集团二面，同道者自然相结为精神之同俦与一体， 
遂组成其僧伽， ( Sarhgha ，按: “僧”字乃“僧伽”音译而略者，在佛教 
原义乃佛弟子众之团体，初非一人也。） 一 人人格与教化之集体。在 
维师鲁教派中 ( Vaishnavism ) ，亦同有其三宝：曰教律 （ bhaga - 
vata ) ,即该教施其敬爱之法规。曰教士， （ bhakta ) ，即同守此宗规 
之俦侣。曰教主， （ bhagav 加），即神圣之“爱者”与“被敬爱者”，爱 
之律则建立于其体性中而自加圆成者也。降世应身代表第三原素， 
为神圣人格，有体，本性，为达摩与僧伽之灵魂，以身作则而教示 
之，育成之，吸引群众人其幸福与解脱道中者也。 

在《薄伽梵歌》教义中，三者乃擅有更广大意义，盖较其他个别 
宗教派系，原更弘深而且复杂也。此中团体，则韦檀多学包罗万有 
之 一 体也，心灵见一切皆在自体，自体亦在一切中，于是与万有合 
一。其“法”，则为举一切人生关系上入一神圣意 义中； 始于自己建 
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立之伦理，社会，宗教律则，所以结合寻求上帝人士之团体者，更升 
上之，由充之以“大梵”知觉性；所立之法律，乃一性，平等性之律， 
无欲望，已解脱，上帝所管制之行动律，上帝知识与自我知识律，吸 
引且启明一切个性与行为，引之向神圣本体与神圣知觉性，亦以敬 
爱上帝为知与行之极峰。敬爱上帝寻求上帝之同道互助理念，为僧 
伽理念之基本者，在《薄伽梵歌》说以敬爱与赞美而寻求上帝时，亦 
介人焉，然则斯教之真实僧伽，即全人类也。全世界人皆趋向此 
“法”，各随其所能。——故曰：“苍生遍是遵‘余’之道兮。”——寻求 
上帝者，乃以其自我与众生为一，乐其乐，忧其忧，以其生命皆为一 
己之生命；已得解脱者，既与众生为一矣，乃生活于全人类生命中， 
为人类中一“自我”而生活，为众生中之上帝而生活，其行也，为“保 
世”，为保持一切众生于其“法”中，而此“大法”乃为保持其在一切 
阶段一切道路向“神圣者”之上进滋长。盖此一应身，虽显于克释拏 
之名相中，未专注其人类有生之一相，而著重于其所代表者,“神圣 
者”，“无上神我”，一切应身皆其人身，凡人所敬拜之一切神道之名 
色，皆其造像者也。克释拏所宣扬之道，固为由此可达于真知识与 
真解脱者，然此是包括一切之大道而无外者。盖“神圣者”在其遍是 
性中，摄持一切应身 ，一 切教，一切“法”。 

《薄伽梵歌》着重人生之奋斗，以世界为战场，有其二者，一内 
一外。内者，敌人在个人内中，则消灭欲望，无明，自私，乃其胜利 
也。其在外者，人类集团中“法”与“非法”之战斗也。“法”为神明所 
持，为人中之神性所拥护，为代表“大法”者及努力于人生实现“大 
法”者所翼卫。“非法”，则为“狄靼”性人，天魔性人，阿修罗与罗刹 
性人^操持，以强烈之自私性为其元首，为代表之者及致力于满足 
之者所保障。斯则诸天与群魔之大战也。印度古文学中充满此类 
象征，摩诃婆罗多之战，以克释拏为主角，班陀诸兄弟，为建立“大 
法”之国而战，皆天神之子也，皆其权能在人类之表形，其对方则为 
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天魔之权能，为阿修罗之降世。虽此外间之战，天神亦降世而助焉， 
或直接或间接助之，以摧毁恶徒阿修罗之统治，挫抑其魔势，助长 
正法之理想。斯则欲使天国近临世间集体，亦建立天国于个人心灵 
中。 

天神生世之内中结果，则善学者得焉。善学者，自此学得神圣 
有生与神圣行业之真性质，以其有体之全，皈依乎彼，以彼充满其 
知觉性，以其智识之体验而净化一己，出离其低等自性，则上达乎 
神明本体与神圣本性焉。应身出世以启示人中之神性原超乎低等 
自性，以示神圣行业为何，示其为自由，无私，无欲望，非个人性，遍 
是，而充满神圣之光明，权能，仁爱。生世而为神圣人格，将有以充 
满人类知觉性，而代替有限私我人格，以使其超出私我，而入乎无 
极性，宇宙性，出离生死而入永生。生世而为神圣之权能与爱，号召 
众生得此皈依，而不更固守人类意志之短缺，陷于其畏惧，贪婪，怒 
瞋之争冲。既释除凡此忧劳痛苦，乃得生活于神圣之安愉幸福。 
(肆，九，十）至若其出生为何种名相，或彰扬“神圣者”之某一方面， 
初非至关重要 之事； 因众生各以其本性而异趋，然皆遵“神圣者”所 
安排之道而行，终则趋归于“彼”。其最适合众生本性之某一面，即 
其领导中众生最易遵从之 一面； 以何种方式人而接受，敬爱，喜悦 
此至上之神，彼亦如是而接受，敬爱，喜悦此人矣。故曰 ：“人 如是而 
就我兮，我亦如是而佑之。苍生遍是遵余之道兮，辟德阿之胄兮！” 
(肆，十一） 
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十四、神圣工作者 


臻于神圣有生，心灵人乎一高等知觉性而得其神圣化之新生， 
为其神圣行业，为之于未得之前以期臻至，为之于既得之后以为表 
现，此则《薄伽梵歌》行业瑜伽之大全也。其说行业也，未尝界定其 
外表象征，视而可识者，以世界评论而可 量者； 极虑以泯除寻常道 
德分辨，以人类理智而致者。其标志神圣工作之指征，皆深为亲切 
而属主观;其钤印因而使人得知者，固无象可见，属于精神，而超乎 
伦理也。 

虽然，非不可识也，可以其所自来之心灵光明烛见之。 尝云: 
“孰是有为兮，孰是 无为， •见士于此兮，亦多迷疑。”盖虽贤哲亦以实 
用，社会，伦理，智识之标准，从其偶然现象而辨之，未尝求其根本 
也。“故当告汝为业兮，知之，不善庶其出离。当知何者是‘有为’， 
何者是‘为非’；当知何者是‘无为’，‘为’道深微。”(肆，十六，十七) 
世间行业，正如深莽丛生之林，凡人跄踉其间，则遵乎其时代理念， 
人格标准，环境思想而行，又非属一人格一时代而已，乃属乎多时 
代，多人格，多层思想，多社会阶段之道德 ，亂蔓 缠结而不可分，随 
时间而依习俗，由经验而非理智，然皆自以为守绝对而不变之真 
理，未计其空摹正当理则也。贤哲之士，乃于其中求一固定法则之 
最高基础，求一本元真理，终不得不生此一最后至高之疑问 ：究竟 
一切行业及生命本身，是否虚妄?是否止息作为乃倦怠而感幻灭之 
人类心灵之最后归依。如此，信乎其多迷也。盖智识与解脱，以行 
业、以有为而得，不以无为而得。 

然则其解决为何？竟以何种行业而脱乎人生忧患，解此疑难， 
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除此错误，消此忧悲？往往最纯洁而善愿之行为，乃得混杂不纯疑 
难之结果，则何以脱之？此无数量形式之罪障恶业，又何以离之?则 
答曰 ：无用 于外表之辨也。世间需要之行业，皆不必 避免; 人类活动 
无须树立分限之藩篱；反之，一切行业皆当为之，但发乎与“神圣 
者”相结合之心灵而为之矣。无为，止息行业，非其道也。得最高理 
智之内视者，见此种无为本身即是恒常之有为，乃服属于“自性”及 
其功德运行之境况。心思依乎物理不动性，则仍在幻觉中，自以为 
作者而非“自性”之为作 者也； 则误以惰性为解 脱也； 而未见虽绝对 
惰性有大于金石土块之惰性者，“自性”仍活动于其中，固持而不 
易。反之，在行业盛满高潮中，心灵乃脱乎此活动，非其作者，不为 
所作者所羁缚。人而生活于此心灵自由中，不为“自性”功德所系， 
是人乃得脱乎行业。此则《薄伽梵歌》所云“人中彼则睿智”之义也。 
(肆，十八)此说关键在数论之分辨“自性”与“神我”，分辨自由无为 
之心灵，在行业中乃永远宁静，纯洁而不动，与恒常活动之“自性”， 
在其可见之纷纭劳碌中，亦如在其惰性与止息中，两皆活动而未 
已。斯则智诗 ( buddhi ) 最上努力所赋与吾人之智识也，具此智识 
者，在“人中则为睿智”矣。——非思想混乱者，以低等理智之外表， 
不决定，且非永久之辨别，而裁判人生与工作也。是故得解脱者，不 
畏行业，彼为一切工作之广大作者，故 曰： “无不为兮！彼瑜伽师。” 
其为作者异乎众人，不服属于“自性”，而恬处于心灵之宁定中，静 
然与“神圣者”契合，故谓之“瑜伽师”也。（按 :瑜伽 义为“契合”，见 
外篇）“神圣者”乃其工作之主宰，斯人则为工作之沟涧而已，以其 
本性之为工具，而知觉且服属此主宰。以此种知识之纯洁及光焰， 
凡彼之行业皆如以火而尽焚，而其心灵乃不染任何痕迹，不遭任何 
破损，恬安静谧，纯白清明。在此解脱智之中无所不为，无作者个人 
私意，乃神圣工作者之第一相。 

第二相为 无欲； 盖既无个人私念，欲望亦复 全销； 欲望无所支 
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持，自然澌灭。在外表视之，解脱者之所为，无以异乎众人也，或且 
以更雄强之意志与动力而大举有为，盖神圣意志之权力，寓乎其活 
动性中；然在其事业与创设中，欲望之低等意念皆绝，“彼凡百作始 
兮，不着情虑之求”。彼亦捐弃事业结果之执滞矣，人而不为结果工 
作，徒为行业“主宰”之工具，则欲望无地自容，——甚且亦无望于 
行之有功，盖结果原为“主宰”所有，为彼所决定*非由个人意志与 
努力所 决定; 或行之有功所以满足其“主”也，盖真作者乃“主宰”本 
身，一切光荣，归之彼“能力” ( shakti )， 托于本性中者，而非归于有 
限人类人格也。得解脱者之心思与心灵，了无 所为; 虽由其本性使 
之有为，为者仍是“自性”，实行之“能力” ( shakti )， 知觉之“女神”， 
为神圣“寄寓者”所统治而有为也。 

此说非谓工作可以行之不完善，不成功，不取正当之手段与目 
的也。反之 ，一 完善之行业，在瑜伽中静然为之则易，茫然于希望与 
恐怖中行之则难，何况纷纭于匆促人类意志之烦扰，疲敝于蹇钝理 
智之裁决。《歌》中 有云: “瑜伽在诸行为便捷。”但为此者，乃一宇宙 
之光明与权能，以凡人*之本性活动,无个人性而为者也。行业瑜 
伽之士，知其所得之权能，将适应于所命之结果，事业后之神圣思 
想，将与其所当为之工作等衡，而己之意志——此非愿望或欲念， 
而为知觉权能之一非个人性之驱策，对向一非其私自所有之目 
标，——乃在其能力与方向中为神圣智慧所管制，固极微妙者。其 
结果或为成功，如通常心思所见，或似为失败，亦如通常心思所见 
者; 斯则本意常在其人之成功，而功非彼所成也，乃全智之操纵行 
业及其结果者所成，盖彼非寻求胜利，徒为圆成神圣意志与智慧, 
则以似是之成败而达其目的，往往似是失败而其效力较成功为巨 
大，亦无吝于用败也。阿琼那奉命以战，固必 胜矣； 向使面临失败, 
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义亦为善美。 



亦仍当作战，盖此乃当前规定于彼之工作，为圆成神圣意志之能力 
总和中于彼当前之一份，其圆成固无间也。 

得解脱者，无个人希望；未尝擭取事物为其个人所 私有； 神圣 
“意志”有所賦予彼也，则受之，彼无所贪求亦无所健羡；而其有所 
得也，则无拂拒亦无执著;其有所失也，则无怨尤亦无吝悔，任其趋 
于事物之漩流。其内心其自我皆在完善管制 之下； 无冲动亦无乖 
反，感外物之纷纭接触而未尝或骚然以应也。其行为固纯物理动 
作，“唯以身行道”，盖余者皆自上而降，非生出于此人间，纯为“至 
上神我”之意志，知觉，悦乐之反映而已。是故不以行事及目标之努 
力，而生思想与心情上任何反应，如吾人所谓热情，罪恶者。盖罪恶 
非在外表行为，而在个人意志，思想，情绪之不纯洁反应，斯附丽于 
行业，或为其原 因者; 其非个人性者，精神性者，则常为纯洁，凡其 
所为，皆陚以自有至上之纯洁性也。此精神之非个人性，乃神圣工 
作者之第三相。固然，凡已臻至某种伟大程度之人类心灵，皆觉知 
一 非个人性之“力量”，或“仁爱”或“意志”，或“智识”，以其人而有 
为，但彼等皆不能免于人类人格自私之反应，有时且甚强烈者也。 
然已得解脱之心灵，则无有于此。盖彼已将其人格，消融于非自我 
性者中，固已属之神圣“个人”，“无上神我”，斯则自由且无限运用 
—切有限之性能，而不为任何所束缚者也。彼已化为一心灵，不复 
为诸自然性能之总合；其所余人格之现象，以供“自性”之活动者， 
乃一无束缚，广大，粘柔，普遍化 之物； 此为“无极者”之一自由典 
范，为“至上神我”之活面具。 

此种知识之结果，此种无欲与非个人性之结果，乃在心灵与本 
性中之一圆满平等性。平等乃神圣工作者之第四相。歌中有 云：彼 
已“超对待之双途”矣。吾人已见彼于成败得失皆作平等观矣，无所 
动 于衷; 不但此也，一切对待在彼皆已超过而且融洽。外表分別，常 
人以决定对世事之心理态度者，在彼仅有附属工具意义。彼非漠视 
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分别，然已超乎分别。幸与不幸之遭际，在服属于欲望之人类心灵 
所至关重要者，于无欲望之神圣心灵皆同其无逆，盖其参互纠缠， 
皆所以成作发皇永恒至善之形式者也。彼无由战败 ，一 切于彼皆转 
向“自性”之“法田、俱庐地”之神圣胜利，此则行动之地，大法进展 
之田，战争之每一转变，早为战争之“主”，行业“主宰”，达摩“领导 
者”所擘划，无由出乎其圣慧眼先见之明。是人间之尊崇，侮辱，识 
谤，颂扬，皆不足以动之，盖彼有一更明见之裁判者，彼之行业别有 
一标准，其动机初非依傍世间酬报者也。阿琼那之为刹帝利族姓中 
人，自然尊崇其荣誉，其脱乎耻辱，以为蒙懦夫之名有不如死者，固 
宜； 盖在世间保持其荣誉及勇武标准，原属其达摩分内事；但阿琼 
那为解脱心灵也，则此等事皆可置诸度外，彼仅当知其分所应为， 
无上“自我”所求于彼之行业则为之，结果皆以委之行业“主宰”可 
已。甚者，彼已超过罪恶与善德之分辨，斯则于斗进之人类心灵，又 
如此其重要，求有以尽减自私之纠纷，而除去热情之系轭焉，—— 
彼得解脱者，甚且远超此等奋斗而上，安坐于已启明为见证心灵之 
纯洁性中，罪恶已经刊落，不以一善行而增加一美德，不以一恶行 
而损失一美德，其神圣无我之本性，守其不可移易不可变更之纯 
洁，乃彼所攀登之极峰，而安立其坐具者。于此罪恶与善德之意度， 
皆无其起点，无其施用。 

阿琼那犹在无明中也，内心或者仿佛觉有正义公理之呼声，则 
其心思可以诘难，不战则为罪恶，必致人群与诸国遭受压迫，无道 
之虐待，及此恶势力胜利之业果；不战而当负此咎也，则作战是也。 
或者内心可以憎恶此屠杀暴行，其思想又可疑难，流血诚罪大恶 
极，无足以辨正者，则赴战非也。此两种态度，诉于美德与理智，正 
有同等之权，斯则在乎其人，其事，其时，以何者入乎心思或彰于世 
人耳目，而以为是也。或者，其荣誉其内心正尔强其支持友军而抵 
抗仇敌，保障善法正道，摧毁恶法邪道。然已得解脱之心灵，所见有 
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超此等标准之冲突而外者。则唯见彼至上“自我”所命其当为者，以 
保障或推行进展之“大法”。既无个人之目的可达，亦无个人必加满 
足之爱憎留存，更无行为固定标准界线，以划定人类有伸缩性之进 
步前驱，或挺然违抗“无极者”之呼召。彼无个人之仇敌当杀，而唯 
见有出自其环境以反对彼之人，唯见有事物中之意志，以其反对而 
促进运会之前进者。于此等人与事，彼无容于愤怒与仇恨;愤怒仇 
恨，于神圣性皆为蓦生。阿修罗欲杀戮破坏反对一己者，罗刹则唯 
浄狞嗜杀，二者之性，于彼安平和悦无所不包之了解与同情，皆为 
不可能者也。彼不欲毁伤，“所有唯慈与悲”，（拾贰，十三)但此慈悲 
属于俯视众生之神圣心灵，包容众生于一己，而非情心，神经，躯体 
之退缩，即世间所谓怜悯 者:彼 亦非以此生命与躯体为无上重要， 
着眼乃在心灵生命，视此不过有其工具价值而已。彼不至于匆匆赴 
战以杀人，然若使战争在“大法”潮流中汹涌而来，则亦以广大平等 
性而接受之，于其所当击破其权能，摧毁其统治，消灭其欢乐者，固 
有完善之了解与同情也。 

盖在一切中彼唯见有二者 :“神 圣者”平等居于每一有体中，一 
也;变换之显示，仅在其暂时环境中不平等，二也。在动物，在人，在 
犬，在不洁之贱役，在有学问且有德行之婆罗门，在圣人，在罪犯， 
在无情之人，友人，敌人，在爱己而利己之人，在憎己而害己之人， 
彼皆见其自我，见其“上帝”，于此一切，在内心皆有同一平等仁慈， 
同一神圣亲爱，环境可决定外表之离合争冲，然无由影响其平等 
观，其博大心，及内中怀抱一切之度量。而在其一切作为中，皆有同 
此一心灵原则，一圆满平等性，同一行业原则，彼内中“神圣者”之 
意志，活泼为用于人群在其缓缓向上帝趋进发展者。 

复次，神圣工作者之相，有在于为神圣知觉性中心者，是为完 
满之内中悦乐与安宁，其来源与持续，初无依乎世间外事 外物； 此 
在内中固有，此即心灵知觉性之真本质，即神圣有体之真本性。常 
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人之快乐依于外物，是故有其欲望;是故有其愤怒与热情，欢喜与 
苦痛,悦怿与 忧愁; 是故以幸运与恶运衡量一切事物。凡此，皆不足 
以影响神圣心灵也。永恒自足而无所依赖，故曰：“常悦豫而不依”。 
盖其神圣悦乐，安豫，愉快，欣喜之光芒，皆永远在于内中，即深植 
于本体以内。 故曰： “彼内中其自得兮，于内中其恬安，于内中唯光 
耀兮。”其仍在外物而得有欢乐者，非为此外物故，非为在外物本身 
中可得可失者，而乃为其中之自我故，为其表现“神圣者”故，为其 
中永恒者非彼所能失者故。其与外物相接也，无有凝滞，（伍，二十 
―)处处皆得与其一同之悦乐，盖已“化自我为群生之自我”，（伍， 
七）“彼自我以瑜伽而合于大梵 ”矣； （伍，二十一)此“大梵”者，为一 
而平等居于众生，而且以其一切殊异合而为一者，彼且与之相结 
合，故其自我乃化为一切众生之自我也。接其所好者，无所喜，触其 
不好者，无所优，（伍，二十)事物损伤，朋友损伤，仇敌损伤，皆无以 
扰其向外凝望思心之坚定,或惑乱其接受包容之 情心; 此心灵乃如 
《奥义书》(《伊莎书》所云，无有伤痕者也， avranam )。 在一切事物 

秦 

中，皆有同一不可磨灭之喜乐，是以谓之“享无尽之幸福”。 

此平等性，非个人性，平安，悦乐，自由，初不依乎如此外表之 
事曰有为或无为者。《薄伽梵歌》反复坚持内中弃舍与外表弃舍之 
分辨。出家遁世，非内中弃舍不为功，且无价值，若得内中自由，出 
家已无必要。实则弃舍 ( tydga ) 本身，即真实完足之出世道也。“彼 
不忮不求兮，恒常退士兮 宜称； 彼无有于对待兮，释乎羁缚兮善 
能。”(伍，三)此“退士”谓永远出家遁世之士。外表之苦行，非必要 
者也。诚然 ，一 切行业，业果，皆当舍弃，然此不在外表而在内中，非 
捐于“自性”之惰性中，而为奉与牺性之“主”，投入“非个人性者”之 
悦乐宁定中 ，一 切行业所从出而不扰其平静者也。行业之真退士， 
乃将一切工作安置于“大梵”者。“弃夫执滞而为兮，献梵天以行业。 
罪愆莫彼或染兮，如水不沾莲叶。”(伍，十)是故“瑜伽师弃除执滞 
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兮，独以身、心、智而行，或独以诸识兮，业所以清净其生。”(伍，十 
一）唯“和合者弃捐业果兮，得太一之定宁。不和合者为欲念所驱， 
系乎业果兮累婴”。（伍,十二) 一 旦既得此基础，臻此纯洁，人此定 
宁，内寓之心灵得完全管制其本性，心思已舍弃一切行业，在内而 
非在外者，则如“安居于九关之城,既自无所为兮，亦弗使其有营”。 
(伍，十三）盖此心灵者，是一切中非个人性之“心灵”，遍是之“主”， 
此为非个人者，既不造世间行业，亦不造是作者之心思理念，亦不 
造业与果之因缘。凡此皆人中“自性” ( svabhdva ) ——如字义即其 
“自我变是”之原则——所作成者也。此普遍之“非个人性者”，不取 
任何人之罪恶，亦不取任何人之善 德:此 等皆众生无明所造成，“己 
为作者”之私意所造成者，以其昧于最髙自我，以其入乎“自性”之 
活动，及其内中自我智识既脱离此黑暗之封裹，此智识乃照明其内 
中真实自我，有如太阳；于是乃知己为一心灵，超出“自性”之工具 
而上。纯洁，无极，不可犯，无变易，彼则更不受任何影响；不更思念 
一己为受“自性”工作之支配。甚且以与“非个人性者”全然体认为 
一 ，彼亦无须投生而人“自性”之运动中。（伍，十六，十七） 

然此解脱初不禁其有为也。唯彼知活动者非一己而为“自性” 
之三德。“‘我了无所为兮’，——彼合道知真者自惟。（谓彼之心思 
与不自动之‘非个人性者’相合。）凡视，听，触，嗅，食，行，卧，呼吸， 
言语，摄取，渲泄，目开闭，‘皆诸根作用于根境而已’——其人自 
思。”(伍，八，九）其人既安居于不受形况无所变易之心灵中，则超 
出三德之摄持 （ trigur ^ tita ); 彼既非属“萨埵性”，亦非属“剌阇 
性”，更非属“答摩性”；以其清明无搅之心灵，乃烛见其行为中三德 
之更互，其光明与快乐，活动与力量，止息与惰性，三者倚伏而乘 
除。此宁静心灵之超上，观照其行业而不沦入其中，此三德之超出， 
亦是神圣工作者一高等相。此理念本身，可导入“自性”之机械定命 
论，心灵为全然隔离而无 责任; 然《薄伽梵歌》以“至上神我”一超神 
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道理念，乃得免乎此不充足思想之错误。明释终非“自性”机械决定 
其 行业; 乃“无上者”之意志有以感发“自 性”; 是彼已尽戮狄多罗史 
德那诸子，是假手于阿琼那者，乃宇宙“心灵”，超上“神主”，为“自 
性”工作之“主宰”。安立行业于“非个人性者”中，乃解除作者个人 
之自私性，一切行业皆归于万事万物之“自在主”。故曰：“属诸行业 
于‘我’兮，内‘我’汝其 心眷； （意为以知觉性与“自我”体认为一）， 
去己私而无所愿兮，（即无个人欲望，无我，无我所）袪烦热兮！战 
兮！”(叁，三十）是谓“行之！”行“我”之意志于世间也！全部行业乃 
为“神圣者”所策动，激发，决 定； 在“大梵”中非个人性之人类心灵， 
乃其权能之纯洁而静谧之 沟涧； 此权能在“自性”中乃实施神圣运 
动也。得解脱者所行如是，获成就之行业瑜伽师所行如是。竟无何 
者由个人发端，而皆起乎自由之精神，亦无所变改之而消逝，如知 
觉性海不变易之深渊，上有波浪生起又消失而已。故曰：“彼执已解 
兮，彼缚已除，矢心兮唯智之居，为牺牲而有为，凡所为业兮尽虚！” 
(肆，二十三） 
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十五、平等性 


行业瑜伽，独重平等性，何也，以此乃自由精神与世界之自由 
关系之结节也。“自我”智识，无欲，非个人性，福乐，“自性”三德之 
超上，凡此种种，当其归于本原，自体凝敛而不活动时，无用于平等 
性也，•盖已不识事物中有平等不平等相反者。然若使一旦精神认识 
有此种事物，而处理多性，多人格，多分别，“自性”行业之多不平等 
性时，则必以此平等性之唯一显著特征，形成其自由格位之此诸余 
相。智识乃与“彼一”为一之知 觉性； 若与宇宙间各种不同有体及生 
存者相缘，则必自显其与一切平等为一之性。非个人性，乃一不变 
精神之超上其世间种种变化之人格;然当其处理宇宙间诸多人格， 
则当自示其对一切为平等至公之行动精神，无论相缘之关系如何 
变异以使此行动变易，或必发生此行动之情形如何变异而使之变 
易。《薄伽梵歌》中克释拏尝云，彼于众生无爱无憎，于众生皆为平 
等，（玖，二十 九）； 然敬爱上帝者，独承殊眷，盖其所造相缘之关系 
已经不同；是则一切中至公之“主”，乃各随 一一 心灵近彼之方而与 
之相接。无欲乃无限“精神”之超上性，超乎世间各种欲境之有限吸 
引; 然若与此等物境相缘，则当其具有时，或当自示为平等无偏无 
执之漠不关心，或当自示为平等无偏无执之悦乐 爱好; 盖此性原自 
体存在，初不依乎物境之具有或不具有，在其真元中本无变易无烦 
扰者也。精神之福乐原在其自体中，若使此福乐与众生万物相缘， 
则唯以此道乃克显示其自由精神性。超出三德，原是不烦扰之精神 
优越性，超出“自性”三态行动之波流，三态常性则为扰乱而不平等 
者; 若使与“自性”种种冲突而不平等之活动相缘，若使自由心灵竟 
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容其本性有若何行业，则对一切活动，结果，或事会，必以无偏之平 
等性而显示其优越。 

平等性是一表征，于求道者是一试验。若心灵中有不平等处， 
则其处必现有“自性”诸态之不平等活动，现有欲望之动作，现有个 
人意志，感觉，与行为，优喜之动态，或被激能扰之喜乐，是则非真 
实精神福乐，而为心思之满足，其一贯程序中自必联带其反面或退 
转，即心思之不满足，——有此足以为证。凡心灵有不平等之处，是 
处必有智识之背离，失其坚住于与“大梵”为一与众生为一之大度。 
唯以其平等性，而行业瑜伽师在其行业中乃自知其为自由。 

《薄伽梵歌》之说平等性也，乃在其精神义度中，髙尚广大，乃 
使《歌》之教义为秀出。不然，以平等性本身为心思，感觉，气性最可 
欲之阶位，使吾人超出寻常人类弱点者，徒是此种教义，亦非《薄伽 
梵歌》所独著也。平等性常被称扬，以为玄哲理想，为圣贤特著之气 
性。《薄伽梵歌》诚采此玄哲理想，然上引至一极高境界，使吾人呼 
吸乃更广阔，清纯。淡泊 ( Stoic ) 安定，心灵之圣哲姿态，皆其上登之 
初步，二步，离乎热情之涡漩，欲念之震荡，上跻于清净与福乐，甚 
且非天神之清净福乐，而是属于在其无上自主中之“神道”本身者。 
淡泊之平等性，以德操为枢机，建立于坚忍之自制自主；较快乐而 
更宁静之哲理平等性，其自制自主则以知识，以离执，以髙等智识 
上之淡漠，髙处本性所偏好之燥动以上，如《薄伽梵歌》所云，我居 
然泊若”(玖，九)更有一宗教或基督教之平等性，则为顺从上帝之 
意志，长久跪伏其前。此三者，乃向神圣平安之三方法或三步 骤:英 
勇之坚忍一，圣贤之淡泊二，虔诚之逊顺三。《薄伽梵歌》则以广大 
综合方式出之，交织为一向上之心灵运动，然各賦以更深之根基， 
远大之展望，普遍且超上之意义。盖 一一 与以精神价值，与一精神 
本体之权能，超出德操之烦劳，理解之难会，及情感之紧张也。 

寻常人类心灵，对于自然生活所惯有之骚扰，感觉 兴趣； 盖此 
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原自有其悦 乐存； 又因既有此悦乐，则认可低等自性之扰动，任其 
活动可以持续不已；“自性”除有以得其爱者，享受者，“神我”之认 
可与喜乐外，实无所为。吾人不认识此种真理，盖每遭骚扰反对之 
实际打击，为忧伤，苦恼，不安，不幸，失败，责斥，侮辱所袭，心思遂 
从此打击退转，急急趋赴其相对且愉快之扰动一方，欢喜，快乐，种 
种满足，富盛，成功，胜利，光荣，称誉皆是也；但此殊不改变心灵对 
生命悦乐之一真谛，则处乎思心相对二元以后而为恒常者也。战士 
创伤不感身体之快慰，失败不感心思之满足;然彼于使其得创伤失 
败或得胜利欢喜之战神，固有其全般爱好也，彼承认失败之机会与 
胜利之希望，为战争错综交织物之部分，其内中悦乐所寻求之物 
也。甚者，创伤能与以记忆中之喜乐骄傲，此在痛苦既过，乃为完 
全，然甚至在痛苦犹存时，亦感觉如此，竟为痛苦所养育。失败能与 
以对于优越敌方作勇猛对抗之喜乐骄傲，或者，若其人性格卑劣， 
憎恨与复仇之热望，亦有其较黑暗残忍之悦乐。心灵对于人生寻常 
活动之悦乐，有如是矣。 

思心遭受人生打击反对时，乃以痛苦与憎恶而退转，此乃“自 
性”之技巧，施行自我保卫之原则，使吾人身体与神经可受创伤之 
部分，不致非时趋于自我毁灭 ：于人 生可爱之接触乃有其喜乐；此 
即“剌阇性”“自性”之悦乐诱引，使人中之力量克服“答摩性”之惰 
性倾向，充分驱策之以向有为，欲望，奋斗，成功，由此等之执著而 
其目的可以达到0吾人之秘密心灵，于此斗争努力中有其悦乐，甚 
至在困厄优患中亦有其悦乐，在回忆反顾中乃更完全具足者;然在 
当时固已有之，且常出现于苦痛心情之表面，以支持之于其热情 
中。真吸引心灵者，乃此一交织物，即吾人所谓为人生者，具足依， 
违，引，拒，奋斗，寻求，奉献，逼迫，及其余种种扰乱者也。吾人内中 
“剌阇性”之欲望心灵，若感受单调悦乐，无斗争以成功，了无阴影 
之欢喜，久必倦怠，餍足，而以为 无味； 乃需要一黑暗背景，衬托其 


111 



享受光明，而与以充分价值。盖其所寻求所享受之快乐，原属此种 
性质，其真元本为相对，有赖乎其反对面之经验与感受也。心灵在 
二元相对中之喜悦，乃思心乐此人生之秘密。 

今且命思心超出此一切纷扰，进人纯粹幸福心灵之净乐，则必 
且立刻退转。然此净乐心灵，实暗中长时支持其争斗力，使其自体 
之持续存在为可能者也。但思心不信有此一存在;或则以为此必非 
人生，必非其素有所乐之世间种种变化 生存； 是则必然乏味。或者， 
必以为此事艰难，退缩于此上进之奋斗，实则此一精神转化，不较 
欲望心灵图实现其梦想为难，亦不需更大之奋斗努力，与欲望心灵 
皇皇然费巨力寻逐其暂时所欲乐者，乃不相侔。其不愿之故，乃在 
命其超出自有之天地，以呼吸人生更清纯少有之空气，其权能幸福 
非其所能体验，亦几乎难信以为真者，而此低等浑浊自性之喜乐， 
乃其所素习而以为有味者也。然此低等满足，在其实际亦不得谓为 
恶事或无益 之事; 毋宁谓为人类本性向上进化之必有情形，盖所以 
脱出“答摩性”之无明与惰性，凡物质有体所常守者；人生进向至上 
之自我知识，权能，悦乐，层级而升，此正其“剌阇性”阶段。若使吾 
人永远固守此界，如《薄伽梵歌》所云之“中道 ”（madhyama 
gatih )， 则上达仍未完全，心灵之进化未为圆足。经过“萨埵”体、性 
以达彼超三德者，乃心灵进于圆成之道也。 

将引导吾人出离低等自性纷扰之运动，必为趋向心思，情绪， 

心灵中平等性之运动也。吾人当知，虽终于必超低等自性之三德， 

然运动发端，必以三中之一为起点。平等性开端可为“萨埵性”，“剌 

阇性”，或“答摩性”；因人类天性中，有一“答摩性”之平等性之可 

能。此则或为纯粹“答摩性”，情命气性之沉重平等，鲁钝麻木，无望 

于人生之欢欣，遂于生存震动了无反应。或者，此由于情欲之疲劳， 

以餍足于享受而集，或反之，以人生痛苦过多而退缩，失望憎恶，恐 

怖憔悴，不乐人间而 成:是 则为混合性质，为“剌阇答摩性”运动，低 
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等素质得势者。或者，接近“萨埵性”，自辅以智识概念，以为人生之 
情欲终不得满，心灵过弱，不足以主宰生命，则一切皆为苦恼，为倏 
谢旋消之努力，初无任何真实真理，明智，光明，悦乐，斯则“萨埵答 
摩性”之平等原则，虽可导人平等性境，然亦不甚为平等，而适为麻 
木不仁或均等否定。原本“答摩性”平等之运动，是“自性”自我保卫 
原则之通律化，原为自某种苦痛结果之回避，遂推至“自性”与全部 
人生之脱离，以为此总合导入忧患，自苦，而非入乎心灵所求之悦 
乐也。 

固已，真解脱不在“答摩性”平等中，然此可作为有力之起点， 
若其转化为“萨埵性”，如印度出世道，以见及更伟大之存在，真实 
权能，髙尚悦乐，皆有在于超“自性”之不变“自我”也。此运动之自 
然转向，乃趋于弃世出家，舍弃人生与行业，然非趋于内中弃舍欲 
望而合以“自性”世间持续之有为。如《薄伽梵歌》亦承认此 运动； 容 
纳一退转之出发点，见知世间生存之缺陷，生，老，病，死，苦，（拾 
叁，八)佛陀在历史上之出家起点也。亦承认修持有志在于依“我” 
而致力于脱离老死者。（柒，二十九）然若使此而有功者，必附之以 
于高等境界有“萨埵性”之见知，归依且乐于“神圣者”之存在，曰 
“依我”。于是心灵以退转而入有生之一高大境，超乎三德，“解脱 
生、死、老、苦，永生庶其可臻。”(拾肆，二十）“答摩性”之回避人生 
苦痛与努力，本原为一弱化与降等之事，此中即寓有向任何人皆宣 
传厌世出家之危险，即以“答摩性”之软弱畏缩之钤印，加于不适宜 
之人，而迷惑其理智，乱其辨析之明，（叁，二十六）减少其所持之企 
愿及生活信仰，行为能力，此皆人类心灵在其“剌阇性”奋斗以克服 
其环境，原为可喜而不可 无者; 于是而非真实启对一高等目标 ，一 
更大事业，一更雄猛之 胜利; 斯其所尚未能者。但于适宜之人，此 
“答摩性”之退转，则有用于一精神目的，足以消除“剌阇性’’之诱 
引，低等人生之劳碌，阻碍“萨埵性”觉悟以入乎高等可能性者。求 
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皈依于其所创造之空，乃能闻此呼召， 曰：“ 既生此无常悲苦之世 
兮，汝其唯‘我’敬止。”(玖，三十三） 

虽然，在此运动中，平等性仅在从凡组成此浮世者平等出离， 
至于远隔，漠不关情；然未包含平等接受一切世事之权能，有力能 
忍苦乐之相搂 * 而不执不乱，为《薄伽梵歌》中自我训练之要素者。 
是故吾人纵使发端于“答摩性”之退转，^—实则原本无需，——此 
仅能作为一更大事业之最初激励，不能作为永恒之悲观。真实之训 
练，始于一种运动对吾人初欲逃避之事物有所宰制。是此际“剌阇 
性”之平等乃得入焉，此在其最低限度亦为雄强自性之骄矜，谓能 
克制自我，主宰自我，超出热情与 懦弱； 唯清净道之理想 ( Stoic ， 即 
Zeno 学派），乃搜取此分别点，使之为心灵全部解脱之关键，脱离 
低等自性一切弱点之奴役。如“答摩性”之内转退缩，乃自我保卫以 
免于痛苦原则之通律化，此“剌阇性”向上运动，亦为“自性”别一原 
则之通律化;此别一原则，乃承认奋斗，努力，人生本有向主宰与胜 
利之内中冲 动者； 但将战争阵地转移至唯可得全部胜利之区。其目 
的不在于为身外散漫目的及暂得之成功，而在于以精神奋斗及内 
中胜利，完全克服“自性”及世界本身。“答摩性”之退转，双离世间 
苦乐而逃，“剌阇性”之运动，则并加忍受，宰制，而超上。淡泊派之 
自我训练，呼召情欲于力士臂间而殪之，如《史诗》所云，年老国王 
逖多罗史德那，如此压碎毗摩铁铸之像。既坚忍事物痛苦与快乐之 
震动，自性之身体或心思感动之原因，乃破碎其结果而 皆裂； 此种 
训练之完成，乃人能忍受一切接触而不觉其苦，不受其引诱，不为 
所激扰 6 原旨乃在使人为其本性之主宰。 

《薄伽梵歌》有以诉诸阿琼那之战士天性，始于此英勇运动。召 
彼执其巨敌情欲而戮之。其于平等性第一叙述，属于淡泊之哲人。 
曰：“ 处忧患而心无恼乱兮，居安乐而不执持。离贪，离畏，离嗔兮， 
是人谓之定智牟尼。”(贰，五十六）“彼遍处皆无凝滞兮，美恶随其 

114 



相应。无欣欣亦无戚戚兮，彼智则为坚定。”(贰，五十七）以实例说 
之，如绝食，则“物境”离矣，但欲食之情味犹存。必在此意想亦离之 
后，虽在识感之现行中，能于物境 ( artha ) 不寻求其意想所欲得，离 
其所味 ( rasa ) 之欢，然后心灵始达其至上水平也。（贰，五十九）所 
谓“逍遥乎根境 ”者， 识根运行于物境，诸识皆服从自我，离乎好恶， 
乃得心灵气性广大美悦之清净境界，是中热情忧恼，皆无所容。 
(贰，六十四，六十五）一切情欲奔归心灵，如众流之归海，然此当仍 
其不动，满盈而不扰 ：终则 一切情欲皆可捐除。（贰，七十）离嗔，离 
痴，离畏，离引诱，乃《歌》中所反复申言，以为得解脱之格位，为此 
则必习于忍受其震撼，斯则倘非坦然以对其起因，则无由致也。“倘 
居世犹未脱此形躯兮，而堪忍贪嗔所起之动力，彼为至乐之人兮， 
彼人合乎至德。”(伍，二十三)坚忍，忍受之意志与能力，乃其手段。 
“与物境相接兮，感寒温与苦乐。斯皆有来去而无常兮，尔强忍为坚 
卓。”(贰，十四)“平等于苦乐而坚定兮，于此皆无累婴，嗟尔人中英 
杰兮！彼堪入乎永生。”(贰，十五）心灵平等者，当忍受苦恼而无怨 
恨，接纳快乐而不狂欢。虽生理身躯之感受亦当以坚忍而加宰制， 
此亦淡泊派训练之一部分。童年，少，壮，老，衰，皆不逃避，皆以坚 
定之智承受而消灭之。（贰，十三 ）( 原注 :智坚 定者于斯不疑，强健 
而聪明之心灵，不为此等所扰乱，动摇。然亦承受之者所以克服之 
也。）非怖畏“自性”，在其低等面具前，骇然遁逃，唯克服之乃英雄 
本色，故曰：“嗟尔人中之英杰，”人中狮王之心灵也。受此制服，“自 
性”乃不得不拋弃其低等面具，启示其真本性，彼为自由心灵，原非 
其臣仆而为其君王矣。 

《薄伽梵歌》认可此淡泊之训练，英雄哲学，亦如其接受“答摩 
性”之退转，有其同等条件——在上，必为“萨埵性”智识 见知； 在根 
本，必有自我证验之目标，在中，必有升登神圣“自性”之阶梯。训练 
而徒然摧毁吾辈人类天性之共通情感，——虽较“答摩性”之人生 
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疲怠，无结果之悲观，不生产之惰性为少危险，因此至少可增益心 
灵之权能与自主，——彼仍非纯净之至善，盖此可导至麻木不仁， 
非人性之孤独，而不得真实精神解脱。淡泊之平等性在《薄伽梵 
歌》修持中仍不失为一原素者，因其与体验动性人类本体中自由不 
变之“自我”相联，且有助于此证悟，“见乎至真”而臻至新自我知觉 
性中“大梵”阶位。“悟‘彼’（至上者）之超乎智兮，自制以‘自我’而 
制，汝戮此大敌兮，其形为情欲而难逮。”(叁，四十三）“答摩性”之 
回避遁逃，“剌阇性”之奋斗胜利，二者皆可认为正当者，仅在其经 
过“萨埵性”而上窥自我智识，使二者皆为合法者也。 

纯粹哲学家，思想者，天生圣人，不但依乎“萨埵性”原则为其 
究极之辨正，自始即用之为自主之工具。斯人皆由“萨埵性”之平等 
性发端。彼非不观照物质外表世界之无常，不足以满欲望而予真 
乐，然此不足以启其忧愁，恐惧，绝望。彼以宁静辨识之眼目观照一 
切，作其选择而无拒无迷。“愉乐生于所接兮，实为忧苦之所胎。斯 
自有其始卒兮，觉者于斯不怀。”(伍，二十二）“自我不凝滞于外物 
兮，得自我内中之愉穆。”(伍，二十一)彼见“唯我为我友兮，唯我又 
为我敌。”（陆，五）是故不自委于欲情热望之手，“不以我而自抑”， 
而以其自有之内中权能脱此桎梏，“庶以我而自扬”;盖已克服低等 
自我者，鲜不得其挚友同盟于其高等自我。彼以智识自安，能克制 
其识感，遂为“萨埵性”之平等性瑜伽师，——盖“平等性谓之瑜 
伽”。（贰，四十八)—— 故曰： “自我止足于智识兮，制诸根而安定如 
磐，彼瑜伽师谓之和合兮，视土块，金，石兮，同观。”（陆，八）“坚定 
平等，于寒于暑于苦于乐于荣于辱兮。”(陆，七）在心灵中，“彼于同 
心之人，友与敌，漠然者，与中立人，……而一视同仁兮，”（陆，九） 
盖见此皆暂现之因缘，生自人生之变化者。纵于称为有学，纯洁，美 
德，及此等所建立以为优越性者，皆无所动其心。于众生皆能“宅心 

于等平”，（伍，十九）初不论其为罪犯，圣人，学正品端之婆罗门或 
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堕落之贱民也。凡此皆《歌》中于“萨埵性”平等性之称述，固足以概 
括世间所惯说圣人之静妙平等性者。 

然则此与《薄伽梵歌》所教之更大平等性分别何在耶？其分别 
在于智识哲理之辨识，与精神之辨识，韦檀多一体智识，即《薄伽梵 
歌》所建立其全部教义者。哲学家以理智之权能保持其平等性，所 
用者乃辨识之 思心； 但即此本身根据已属可虑，虽大体以常时注意 
或以所养成之心思习惯，而能主宰其自我，实际则彼未尝脱于低等 
自性，此则时复可以多方爆发，时可激烈报复其遭受拒斥与压迫之 
仇。盖低等自性之活动原有三重，“剌阇性”与“答摩性”永远伺“萨 
埵性”人之隙，“蔽兮！贤哲之聪明，此常在之敌使之瞀昏。”(叁，三 
十九）仅以依乎某高于“萨埵性”者，高于分辨心者，依乎“自我”，而 
后可得完全之安定，——此非哲学家明智之自我，而为圣人之精神 
自我，超出三德者。 一 切必以人乎高等精神性之有生而得其圆成 
也。 

复次，哲学家之平等性，如清净道者，如遁世者之平等观，是内 
中一寂寞之自由，与人群相离，远隔；但人乎神圣有生者，不但在一 
己中而且在众生中发现“神明”。已悟出与众生为一之性，故其平等 
观乃充满同情与一性。彼见一切皆为一己，而意不在于独自得救； 
甚且出而负荷彼等之忧乐，则亦非其一己所感染或服属者。《歌》中 
反复申言，完全之圣人乃永远以一大平等性而从事于利乐有情，且 
以此为业而为乐，“以福利一切众生而为欢”也。（伍，二十五）完全 
之瑜伽师，非在其精神离索之象牙塔中，寂然凝思于“自我”，而为 
多方之工作者，为世间之利益，为世间之上帝而有为，“无不为兮彼 
瑜伽师”。（肆，十八)盖彼为一诚敬者，为“神圣者”之爰者，崇拜者， 
亦如为圣人为瑜 伽师; 无处不爱上上帝，随处皆见是“彼”;其所爱 
者，彼自不惜奉事；行业亦不能解其幸福之结合，盖其一切行为发 
乎其内中之“彼一”，而对向一切内中之“彼一”也。《薄伽梵歌》之平 
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等观，乃一广大综合之平等，其间一切皆上升入神圣本体神圣自性 
之大全。 
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十六、平等性与知识 


知识与瑜伽，在《薄伽梵歌》初分教义中，乃心灵上翥之两翼。 
瑜伽者，以神圣行业而与“至真”契合，此行业为牺牲,奉献于“无上 
者”，发乎心灵对众生万事之平等，而无欲望者也。知识者，无欲性, 
平等性，此牺牲权能所基也。双翼相辅而上翔，微妙交互以相益，如 
人两眼，互益而交用其明，以交换质素而彼此增上。行业愈趋于无 
欲，心思平等，出之以牺牲精神，则知识愈增；知识愈增，则其心灵 
安定于行业之无欲、牺牲、平等性中也愈固。故曰：智识之奉献优于 
一切物质奉献。（肆，三十三)“倘汝为一切罪人之尤兮，则唯以智识 
之筏兮，而度滔滔之罪流，……较智识而能净化兮，斯世更无与 
同”。 〈肆， 三十六，三十八)“情欲”及其初生子“罪恶”，皆以智识而 
灭。得解脱者，能以行业为牺牲，盖彼已离乎执著，由其思心,情心， 
精神皆坚定建立于自我知识中。（肆，二十三）可谓凡其行业既为， 
皆旋即消归于“大梵”本体，其于似是作者之心灵，乃不留任何反动 
之后果。行业者，“主宰”因彼之“自性”而为者也，乃不属于此为工 
具之个人。事业本身，唯化为本性之权能，“大梵”本体之实质已。 

《薄伽梵歌》说行业“会归知识其有极”，盖是此义。“信如炽焰 
之燎薪兮，化为烬煨，信如智识之火兮，焚诸业而尽灰。”(肆，三十 
七)此则非谓知识完全时行业亦止。其义乃在以智识而尽断诸疑， 
以瑜伽而舍弃所为，具有“自我”，则行业无由絷维。（肆，四十一）彼 
已化其自我为众生之 自我； 工作也，而不为工作所影响。虽有为而 
无或咎愆，（伍，七)盖心灵不陷入其中，不受其迷惑之反动也。故曰 
瑜伽之途，“又优于弃舍行业”，（伍，二）夫有生于斯世必不能无行 
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业，一日而寓此身躯，即一日行业不能废，故出世诚属难能，然用行 
业瑜伽足矣，此容易迅速使心灵人乎“大梵”。行业瑜伽，既为内中 
精神上将事业归于“大梵”，而非外表物理上之弃舍，（伍，十）则为 
工具者之人格 止息； 虽有为而实无为；盖非但行业结果已捐，即事 
业与有为本身皆奉献以归于“主”。于是“神圣者”乃出而负担其行 
业，此“至上者”乃化为作者，工作，与结果也。 

《薄伽梵歌》所说知识，非心思智识之活动，此乃由神圣“真理”之 
太阳光华外射，而灿然生长入有体之至高境界也，《黎俱 韦陀》 ，尝说 
“彼真理，藏于黑暗中之太阳也。” (tat satyam suryam tamasi ks - 

iyantam ). 黑暗者，吾人之愚昧，或曰无明。无变易之“大梵”，高处于 
精神之天，俯视低等二元自性，无触于善恶功罪，亦不接于吾人善恶功 
罪之感;无触于吉凶忧喜，亦不接于吾人成败之欣哀，至上而遍漫，沉 
静而至健，纯洁而于万物平等，为“自性”之渊源，非吾人工作之直接作 
者，但见证“自性”及其事业，亦不加吾人以为作者之幻觉，盖此幻觉乃 
低等“自性”无明之结果。但吾人不能见及此种自由，主宰性，纯洁性; 
吾人皆为无明所惑，足以隐蔽吾人本体内中秘在之“大梵”永恒自我知 
识者。然于殷勤不懈之求道者，知识自至，而除去其自然之自我无明， 
是如久藏之太阳忽然辉朗，照示超低等生存二元之无上本体，“显彼极 
真其有光”也。（伍，十六）以全部心情长久坚持之努力，以整个知觉体 
归向之，以彼为归极，使之为吾人思辨心之对象，不但在吾人内中见 
之，随处皆见之，以己与彼为一心思，为一自我，自建于彼，于是得以知 
识之水，尽涤低等人格之一切黑暗忧患矣。（伍，十七 ）（ 原注:《黎俱韦 
陀》尝说“真理”之波流，纯全知识之流水，充满神圣阳光之流水。 
rtasya dharah , apo vicetasah，svavatir dpah 。 在此为修辞之隐喻， 

在彼皆具体之象征。） 

如是，其结果也，乃为对一切人一切事完善平等，如是乃能全 
然归“梵天”以行业。“梵天”实无疵瑕而平等，而仅当吾人“宅心于 
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等平”，等观品端学正之婆罗门，象，母牛，犬，贱人。（伍，十八，十 
九）知一切皆为“大梵”，然后能居于彼一性中，视吾人行业发乎自 
性，自由而无畏于执著，束缚。罪业，罪恶沾污自不能有；盖吾人既 
克服此一充满欲望，事业，及其反动之有生体，——此之谓“胜物” 
(伍，十九）——原属无明者，既生活于无上神圣“自性”中，则吾人 
行业中必更无错误或缺点；错误与缺点，皆无明之不平等性所创造 
也。平等“大梵”实无疵瑕，超出善恶之纷扰，既生活于“大梵”中，吾 
人亦超出善恶；吾人乃得在此纯洁性中清净无瑕而有为，“独以福 
利一切众生而为欢”也。（伍，二十五）吾人内心“主宰”，在无明中亦 
为行业之因，但由彼之摩耶，由吾人低等自性之我执，行业交织之 
网遂成，其纠缠反动之退转，遂反加于我执,在内则为善恶功罪以 
相撄，在外则为吉凶祸福以相撼， B 卩羯摩之大锁链也。若吾人以智 
识而得解放，则此“主宰”不更隐藏于吾人内心，乃显示为吾人最上 
之自我，取吾人工作而为之，用吾人为良好无瑕之工具，——“汝独 
为其外力”(拾壹，三十三)——以利乐有情。夫如是，乃平等性与知 
识之亲切结合也。布提 ( buddhi ) 中之知识，反映为气性中之平等 
性； 在上而处于知觉性之高等界，知识则为“本体”之光明，平等性 
则为“自性”之本质。 

印度哲学与瑜伽学中“知识”(贞加 a ) —名词，常用于此等最髙 
自“我”知识 之义； 此为吾人用以生长入真实本体中之光明，而非用 
以增进吾人之信息与才学之知识;此非科学，哲学，美学，伦理学， 
心理学，或世间应用学术之知识也。凡此亦皆有助于吾人生长，诚 
属无疑，但仅在于变是中，而非在于本体;凡此可人乎瑜伽知识之 
界义中，仅当吾人用以助长对“至真”，“自我”，“神圣者”之知 
识，——其有助也，为科学知识，当吾人能透过程序与现相之障蔽， 

4 

而见其后彼唯一“真实性”能解释此一 切者； 为心理学知识，当吾人 
用之以知“自我”，而分辨低等自我与高等“自我”，以使吾人退乎此 
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而进人于彼；为哲学知识，当吾人以之为光明，照烛存在之真本原 
则，以发现生活于彼永恒 中者； 为伦理学知识，当吾人既以之分辨 
善恶功罪之后，舍其一而超其一，人乎神圣“自性”之纯洁 天真； 为 
美学知识，当吾人以此而发现“神圣者” 之美； 为世界知识，当吾人 
由此而见“上帝”处理众生之方，而用之于对人内中“神圣者”之服 
事。虽然，凡此皆不过佐助而已；真知识对心思为一秘密，乃生活于 
精神中者，心思仅得其反映而已。 

《薄伽梵歌》说明吾人得此知识，可由已见至道之智者启蒙，而 
非由纯以学术而知者 ：盖其 真实出自吾人内中。“人成就于瑜伽兮， 
以时自得之于衷。”(肆，三十八)此说在人内中生长，而人亦生长其 
中，此乃当其既增加无欲，平等观，对“神圣者”之虔敬以后。凡此仅 
可说彼无上 智识； 而人智慧之所增集者，乃识感与理智从外界劳苦 
而获。欲得此另一知识，此自体存在，自体经验，自体启明，直觉之 
知识，必在吾人已克服且主制吾人之心思识感以后，不为其所诱 
惑，而心思与识感甚且化为其明镜，•吾人必以全知觉体，凝定于彼 
一 切皆存在其中之无上真实性，以使其可在吾人内中现示其光明 
之自体存在。 

终极，吾人必有信心，非理智之疑惑所可动摇者。“嗟彼愚蒙 
兮，信心渺茫，意虑犹疑兮，至于灭亡。既无此世兮，又无 彼方； 疑惑 
之人兮，终无乐康(肆，四十）实际倘无信心，诚不能在此世界成 
就任何决定事业，遑论有得于超上之界；唯有执定某稳固基础与积 
极支柱，而人可达某种限度此世彼土之成功，幸福，安乐。徒属怀疑 
之心思必自失于空虚。在低等智识中，怀疑与不信亦暂时有其用 
处，但在高等智识中，则成为障碍 ：盖彼 中全部秘密，非真理与虚伪 
之平衡，而为已启示之真理一恒常进步之体验。在思智知识中，常 
有谬误或缺点搀杂，则必于真理本身亦加以疑惑审虑，然后 祛除； 

但在高等知识中，伪妄无由参入。而理智以自结于此意彼意所贡献 
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者，不能徒以疑问而除，必由坚定于体验中而自然刊落。若于所得 
知识中有任何过缺，必加除去，此不以疑问在根本上已得体验者而 
除，斯则非更高深远大生活于“精神”中，而进至更远更完全之实践 
莫能也。凡犹未体验者，亦当以信心而准备之，不以疑惑；盖此一真 
理非理智所可授者，且时与推理与逻辑思心所缠绕之理念 相违: 
“此一真理非待证明者，而为一当内向以生活其中者，为吾人所当 
生长入乎其中之一更伟大真实性0终焉者，此为一自体存在之真 
理，若非为吾人生活其中之无明所障蔽，亦复自然 明白； 疑惑纠纷， 
阻滞吾人接受之追随之者，皆生自无明，生自为识感所乱、为意见 
所惑之思心与 情心； 以其生活于低等且属现象之真理中也，遂不得 
不疑惑高等真实性。是故 当以 6 自我’智剑断之。”谓能体验之智剑 

也，即返乎瑜伽，恒常生活于与“无上者”之结合，其真理既知，则一 
切皆知矣 。 （yasmin vijnate sarvam vijnatam ) 

吾人在此所得之髙等知识，于知“大梵”者，若其无间生活于 
“大梵”中，——“自建于‘梵天”’，——乃为其恒常对事物之见识。 
此非“大梵”之见、或知识、或知觉性而除外一切者，乃是见一切皆 
在“大梵”中且有如自我。已说得此知识方可上臻，而不退堕人吾人 
心思性之迷惑，由于见众生在“我”，“更在‘我’而无余。《歌》中佘处 
亦更扩大说之，曰 ：‘既 以瑜伽自靖兮，处处等观而 皆平； 见众生皆 
在‘自我’兮，‘自我’在于众生。——彼遍处皆见‘我’兮，观万物皆 
在‘我\ ‘我’则不离于彼兮，彼亦不失‘我’。——彼独皈于一兮， 

‘我’居于庶品维崇；纵其生为多方兮，彼修士生在‘我’中。——彼 
遍处作等观兮，以‘自我’而为量，或乐或苦兮，我以彼瑜伽师为最 
上。”（陆，二十九至三十二）此即诸《奥义书》之古韦檀多学，《薄伽 
梵歌》所常以展示吾人者也。然其优于后期由此衍化而出之他派哲 
学者，在其毅然化此知识为神圣生活之一派实用哲学。常坚持此一 
性之知识与行业瑜伽之关系，因此坚持一性为世间得解脱之行业 
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基本。每当其说知识，随即必说其平等性 之果; 每当其说平等性，亦 
随即必说此智识为其基。其所教令之平等性，不始于亦不终于心灵 
之静定位，仅有用于自我解脱者 f 而常以之为行业基础。在已得解 
脱之心灵中，“大梵”之安定性 为本； 在已得解脱之本性中，其“主 
宰”之广大，自由，平等，漫遍世界之行业，乃辉射出发乎此安定性 
之权能;此二者合一，乃和合神圣行业与上帝知识。 

《薄伽梵歌》与他派哲学，伦理，或宗教生活所共通者，其理念 
在此可立见已推衍至何限深微度。坚忍，玄哲之淡漠，虔诚逊顺，如 
前已说，三者皆平等性之 基础； 但《薄伽梵歌》之知识真理,不但总 
合三者，而且陚予以无限广大精微之意义。清净道之知识，属于心 
灵坚定自主之权能，以本性奋斗而臻至之平等，以恒常儆醒自制， 
防其 走作： 此予人以高贵之平安，严肃之悦乐，然此非得解脱之自 
我所得之无上 喜悦; 解脱者不以一律则而生活，但在神圣本体之平 
静，和易，自发之完善中生活，以致纵其生活为任何形式，——“纵 
其生为多方兮，”——彼行为而且生活于“神圣者”中，盖此种圆成 
不但已得，且自然法定具足，更无需用力保持之，则已化为心灵体 
之真自性也。《薄伽梵歌》接受吾人与低等本性奋斗之坚忍强毅，但 
以此为初步运动；若使以个人力量而达相当之自主，则自主之自由 
仅可以与上帝结合而臻至，以人格没入或寓居于彼神圣“个人”中， 
消失个人意志于神圣“意志”中。有一自性及其工作之“主宰”，居于 
自性中而超上自性，为吾人至高本体及宇宙自我；与彼为一乃使我 
辈神圣化。与上帝结合为一，吾人乃可得无上之自由自主。清净道 
之理想，圣人为君王，因以其自我统治亦遂能为外物之主宰，则差 
近韦檀多派之自我主制者与一切主制者 (Svardt garhrat ) ;但此在 

秦 % 

低等界。清净道之王权，乃以加予自我及环境之力量而保持者；瑜 
伽师完全得解脱之王权，则以神圣自性之永恒威权而自然存在，以 
与其无拘束之宇宙性相结合而保持，以究极无强迫而自然寓乎其 
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超上性而成就，对其因而工作之工具自性为超上也。其主宰事物， 
因其心灵已与万事万物为一。以罗马古事为喻，清净道之自由，乃 
一奴隶而得解放者 ( libertus ) 之自由，然实则仍依靠其所尝执役为 
奴隶之 权力； 彼之自由为“自性”所许，因此乃其功劳所应得。《薄伽 
梵歌》之自由则为真实公民自由，属于人乎高等自性之有生，其神 
圣性原为自体存在者。不论其所为何事，生活如何，自由心灵生活 
于其“神圣者”中；为此第宅中享特权之童子 （ bdlavat )， 彼为无误 
失，盖一切彼之为彼，及其所为，乃充满“完善者”，“全幸福”，“全 
爱”，“全美”。其所享受之王国，乃美悦之疆土，用希腊哲人之语出 
之，“此王国属于儿童”也。 

哲学家之知识，乃属浮世生存之真自性，知乃为优胜。外物之 
无常，世间分别殊异之虚无，其内中恬漠，光明，纯依自我。此为玄 
哲漠然之平 等性； 此可使人得高上宁静，然必无更伟大精神 悦乐; 
此为孤立之自由，一似卢克莱修 （ Lucretius ——罗马诗人，卒于基 
督前五十四年，寿四十四派之哲人，居于高崖之端，下瞰怒涛汹 
涌，凡夫飘荡其间，而彼固自之超出也，——终之亦属隔离且无效 
能。《薄伽梵歌》亦接受此漠然无情之哲学动机，视为初步 运动; 但 
其所臻至之“漠然无情”，若此不合宜之名词犹可用者，亦绝无哲人 
离隔之度。诚复如人居高临下，但如“神圣者”在上，固无有于斯世， 
亦非于世无情，彼常有所为而遍在，支持，引导，救助众生之劳苦。 
此平等性建立于与众生为一之一性；玄哲平等性之所无者，乃补足 
之;盖其心灵为平安之心灵，亦为仁爱之心灵。等视 一 切众生，咸在 
“神圣者”中而无外，因其与一切众生之“自我”为一，故在与一切众 
生之无上同情中。咸在我而“无余”，无余则无外，非徒一切善者、美 
者、可乐者皆在 其内； 无论何人何事，在现象为无论如何丑恶，堕 
落，有罪，可憎，不能出此遍是全灵之同情与精神一体性以外。此中 
不但不容有憎恨，忿怒，或不慈，亦复不容隔离，藐视，或任何优胜 
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之微小矜持。将于奋斗心思之无明有神圣同情，将有神圣意志倾注 
之以全体光明权能快乐，以救助此表面 之人； 但于其人内中神圣 
“心灵”且有多于此者，则为赞美与爱乐。盖从一切人，从强盗，娼 
妓，下流，一如从圣贤，才智，彼“被爱者”外望而诏吾 人曰： “此为 
我！ ”“在一切众生中爱‘我’者！”——说神圣遍是之爱，有任何哲学 
宗教尝作更伟大有力语，以表此极深至密者耶？ 

虔诚逊顺，亦属一种宗教平等性之基础，顺从神圣意志，艰苦 
忍受，耐心以负十字架。在《薄伽梵歌》中，此一因素乃扩大形式，化 
为以个人全部有体皆皈顺上帝。此非徒为被动顺从，而为.自动奉献 
自我； 不但见知而且接受一切事物中之神圣“意志”，且为将一己之 
意志，奉献行业之“主”，为其所用之工具，此不但出之以为上帝仆 
人之怀，义固稍狭者也,人至少终且出之以全般弃舍，以全体知觉 
性与工作皆为奉献，以致吾人之有体与彼之有体合一，已经非个人 
化之自性，乃徒为工具而非他 。一 切结果，无论为佳或不佳，可乐或 
不可乐，幸或不幸，皆接受而属之吾人行动之“主宰”，终至不但优 
患苦恼皆加忍受，抑且全体皆捐 ：情感 心之绝对平等性于焉建立。 
在工具中，无个人意志之 擅有； 乃见一切原已成就于遍是“神圣者” 
之遍知先见与遍能效用中，而人之私我性固不能改变此神圣“意 
志”之工事也。是故最后态度以教阿琼那者，若 曰：一 切皆已在我之 
神圣意志与先见中为我所成就，“汝独为其外力”而已。（拾壹，三十 
三，三十四）此态度终必引至个人意志与“神圣意志”绝对结合，而 
且，以智识之增长，工具得与神圣“权能”与“智识”相应无差。自我 
投顺之一完善且绝对之平等性，心思为神圣“光明”与“权能”之被 
动沟涧，自动有体为其在世间行业极有效能之工具，——是为此 
“超上者”，遍是者，与个人者无上结合之姿态。 

至若他人加乎我之行为，亦将有其平等性。凡彼所为，不足以 

改变此内中之一性，仁爱，同情，发乎得见万事万物中之一“自我” 
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一 “神明”者。但退让之坚忍与顺从彼等及其行事 ，一 消极之无抵 
抗，非为行事之必要部分；此为必不可能者，盖恒常为工具以服从 
神圣与宇宙“意志’’，必不免为与充满此世界之反动力量相冲突，个 
人意志求其私我满足者，随处皆是也。是故教阿琼那以抵抗，战斗， 
克服; 但战斗亦无憎恨，或个人欲望，或敌忾怨仇，盖于已得解脱之 
心灵，此等感情不可能有。思“保世”以有为，无其个人性，以护持以 
领导人群遵从大道而达神圣目标，必为心灵与“神圣者”与宇宙“本 
体”结合为一之必有惯例，因其原属宇宙作用之全部倾向与意义。 
此亦不与吾人与众生为一之一体性相违，纵其在此世现为吾人之 
仇敌，反对者。盖神圣目标亦为彼等之目标，因其为一切众生之秘 
密目的，虽其外表心思为无明与自私所迷误，辄离其正轨而违拒此 
策动。然则抵抗之，战败之，乃外表对彼等最佳之服务也。以此一 
义，《薄伽梵歌》乃避免有限制之结论，可从一不可实行而凌驾一切 
因缘之平等观，及无智而使人弱化之仁爱观抽绎者；而于此唯一要 
义则保持无损也。于心灵，则与一切为二矣，于情心，则有平静弘大 
之仁爱，同情，慈悲，但于双手，则有自由而无个人性以作出善业， 
非徒为某甲某乙而不顾甚且违碍神圣计划，乃为作发创造之目的， 
人类进步之幸福与得救，一切众生之福利而作也。 

与上帝为一，与众生为一，遍处证悟永恒神圣之一体，吸引人 
类进向此一性，皆人生之律则，发自《薄伽梵歌》教义者也。广大深 
微，无有过于此者矣。即解脱其自我，生活于此一性中，佐助人类登 
于向此目的之大道，其间为上帝而无所不为，亦复“诱人进乎诸 
行”。（叁，二十六）神圣工作之律则，无有更自由伟大有加于此者 
矣。此自由与一性，皆人类天性之秘密目标，及人类存在之终极意 
志也。于今人类皇然求快乐而不得，转向于此，其必然矣；一旦张其 
目，启其心，以对其内中周遭遍处之“神圣者”，而知生活实在“彼” 
中，则此分别之低等自性，徒为囹圄之圜墙，必加排倒，或者，至不 
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得已亦为儿童学校，必长大离出，在本性为成熟，在精神为自由。一 
己与在上之上帝，人中之上帝，世界中之上帝为一，乃解脱之意义 

与圆成之秘密矣。 


十七、自性决定论 


行业与自我知识合，由是而生活于高等“自我”中，吾人遂能超 
越“自性”之低等施为。既无复奴役于“自性”及其三德矣，乃与吾人 
本性之“自在主”为一，于是则可脱离羯摩锁链，为吾人内中“神圣 
意志”而运用“自性”;吾人内中高等“自我”者，即此“神圣意志”也， 
为“自性”工作之主，而不受其反动之压迫。反之，“自性”中愚昧之 
心灵，乃为此无明所奴役于三态中，盖未与高居其上之“神圣 
者”——其真实自我，——愉快认同，乃顽钝郁然与私我心思体认 
为一，此私我心思虽妄自矜夸为大尊，实“自性”工事中之一附属因 
素，徒为一心思征结，为自然工事之一可供参考点而已。将此征结 
破除，不使私我为吾人工作之中心与受惠者，而一切资取于神圣之 
“超心灵”，且以一切皆归属焉，乃超乎三德无止无尽纠纷之一法。 
盖此为生活于无上知觉性中，私我心思乃其低下等级，在一平等合 
一之“意志”与“力量”中有为，而不在三德不平等之活动中，为破碎 
之寻求扪索，为一番搅动，一低下之摩耶者。 

《薄伽梵歌》中诸颂，说私我心灵服从“自性”之处，有人遂解为 
此乃所以阐释一绝对而机械之决定论，在宇宙存在中不容有任何 
自由者。诚然，其所用之语气殊重，且似甚为绝对。但在此吾人当 
取《薄伽梵歌》之思想为一整体，而不容断章取义，——此实于任何 
真理为然，无论其本体如何真实，若与同时界划而又足成之其余真 
理相离，必化为系缚心智之网罗，误人之武断;盖实际 一一 皆复杂 
经纬中之一缕，而不能与此织物分离。《薄伽梵歌》中每一思想皆如 
是交织，必在其与全部关系中了解之者也。《薄伽梵歌》已分辨知全 
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者与知不全者。知不全者，辄为存在之局部真理 所误； 知全者，则有 
大全综合智识之瑜伽师也。坚定以视一切存在，见其全，不为其互 
相冲突之诸多真理所误，乃宁定完足之智慧之第一需要，谓瑜伽师 
所当臻至者也。吾人复杂生存体一极端，有某种绝对自由，此为心 
灵与“自性”关系之一面；在另一极端而相对者，为“自性”之某种决 
定性，此为另 一面； 在此两相反对真理间，亦有一局部，似是，因此 
非真之自由影像，曲折反射而映入心灵者，此即吾人通常所谓自由 
意志；如实论之，此名义殊非精当。《薄伽梵歌》于凡非完全解放而 
自主者，不谓之自由也。 

关于心灵与“自性”吾人常当顾念两大派学术思想，居于《薄伽 
梵歌》之后者，即数论派与韦檀多学派也。于数论之“神我”与“自 
性”说，修正且补充以韦檀多之三重“神我”二重“自 性”； “自性”之 
低等形式乃摩耶之三德，高等形式乃神圣自性及真实心灵自性也。 
此为解开秘密之钥匙，调和且解释吾人否则所当视为矛盾冲突者。 
吾人之知觉生存，实际有不同诸界，在此界为实用真理，一旦吾人 
臻至其上之一界，则见其形相已变而非真，盖在此上界中，吾人乃 
更能瞩见事物之全体。近代科学发明，已证明人类，动物，植物，甚 
而至于矿物，大体皆有相同之生命反应，不得已而无更适当之名词 
以形况之，姑可说为各有其“神经知觉性”，具有机械心理之同一基 
础。若使各申其所经验者之心思叙述，则吾人必于同此自然诸原 
则，同此反应诸作用，得四种不同且大相冲突之报告，正如吾人既 
登上生存之另一阶，彼等所得之价值与意义已完全不同，而必以另 
—展望评判之也。于人类心灵之各层水平，正复如是。在吾人寻常 
心思性格中所称为自由意志者，在某种限度内如是称之固属正当， 
然自彼瑜伽师视之，则全非自由意志，而为服属于“自性”三德。瑜 
伽师既已上达，以吾人之夜为昼，以吾人之昼为夜。（贰，六十九）彼 
视此同一事实，但发自“知全者”之高等展望，吾人则自局部知识之 
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有限观点视之，所知“不全”，则无明也。于吾人所诩为自由者，于彼 
正尔为束缚。 

吾人自诩为自由，实则无时不陷于低等自性之网罗，——此种 
无明之见，乃《薄伽梵歌》所达到之观点，为对治此愚见，乃肯定说 
私我心灵在此界中全部服属于三德。有云：“遍是诸行业兮，唯发乎 
‘自性’之三德，蔽于我执之人，巧思‘我为作者’。知真者知德业分 
立。思维‘功德性运乎功德耳 '彼则 离执。迷于自性功德兮，执滞 
乎功德之运行。彼愚顽所知不全兮，知全者于彼当弗撄。属诸行业 
于我兮，内我汝其心眷！去己私而无所愿兮，祛烦热兮，战兮！ ”。 
(叁，二十七至三十）于此分明可辨两知觉性水平，两行动观 点：一 
者为心灵陷于私我自性之网，以自由意志之想象而为行业，但非真 
实自由意志，受“自性”之冲动 强迫； 一为心灵不承认与私我为一， 
在“自性”之上而观察，认可，且管制其工作。 

吾人尝谓心灵服属“自 性”; 但《薄伽梵歌》分辨心灵与“自性” 
之德性时，则肯定说“自性”常为实行者，而心灵常为“自在主”。此 
说心灵为私我所蒙蔽，但韦檀多派说真“自我”为神圣，永恒自由， 
且自体知觉。然则此为“自性”所迷惑之自我为何，此服属于“自 
性”之心灵为何?答 曰：此 乃吾人在寻常谈论中，作事物低等观念或 
心思观念之说;于此吾人唯说似是之自我，似是之心灵，而非说真 
实自我，真实“神我”。是私我乃真服属于“自性”，以其原为“自性” 
之一部分，为其机械中一种功能；心思知觉性中之自我觉识自认与 
私我同体为一时，乃作成一低等自我即一私人自我之相。同然者， 
吾人寻常所思念为心灵者，实则不过自然人格，非彼真“个人”，“神 
我”，而是吾人内中之欲望心灵，则“神我”之知觉性于“自性”工事 
中之反 映也： 实际此仅为三德之一种作用，故为“自性”之一部分。 
然则可说吾人乃有二心灵，一为似是或欲望心灵，依三德之变动而 
转，且完全为此变动所组成，所 决定; 一为自由永恒之“神我”，不为 
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“自性”及其功德所限。吾人有二自我，一似是自我，则仅为私我，即 
内中心思中枢，取此变动人格，“自性”之变易作用，乃 曰：“ 我为此 
人格，我为自然有体，正作此事作彼事。”——但自然有体不过为 

“自性”而已，三德之组合也。-真实自我，诚为具有“自性”之 

主宰,持载者，现形其中，但本身非是此变易之自然人格。然则自由 
之道，必为祛除欲望心灵之欲望，及此私我之虚妄自我观念。故 曰： 
“去己私而无所愿兮，祛烦热兮，战兮！” 

此种吾人有体观念，发乎僧怯(数论)之二元论，分析吾人本性 
为“神我”与“自性”二原则者。“神我”无为，“自性” 有为； 神我为充 
满知识光明之有体，“自性”即机械本性，反映其一切工事于知觉之 
见者——“神我”——中。“自性”以其三种姿态即三德之不平等而 
有为，三者永远争冲，互易，变换；以其私我心思（我慢）功能，又使 
“神我”与此一切工事体认为一，因此在“自我”之玄默永恒性中，造 
成一有为，变易，时间性之人格意识。此不纯洁自然知觉性乃翳蔽 
纯洁心灵知 觉性； 心思在此私我与人格性中忘记“个人”;吾人任分 
辨智为识感心思及其外发之作用所移，为此生命及身体之欲望所 
夺。若“神我”长此认可此作用者，则私我与欲望与无明必管制此自 
然有体。 

设若仅此而无他者，则唯一救治乃全然撤消其认可，以此消退 
而强迫一切吾人本性堕人于三德不动之平衡，因此亦止寂一切行 
业。无疑，此为一对治之法，然其弊在犹如使病人与疾病同除，此正 
为《薄伽梵歌》常常不加许与者也。尤以退处于“答摩性”之无所作 
为，正为愚者遇此真理时 所作； 其人之分辨心将堕于虚妄之分别， 
虚妄之对待，其活动本性及智识，皆将相互对待分立而相争，扰攘 
纠纷，而不得真实结果，行为则成一系虚妄自欺之邪行，或否则徒 
为“答摩性”之惰性，工作之停止，趋向人生与行为意志之微弱化， 
然则此非真解脱，而为降伏于最低之一德，“答摩性”，即无明与惰 
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性原则。或否则全然不理解而将寻此髙等教义之疵瑕，用其当前心 
思经验——即此自由意志之愚痴理念——以反对之，而且在其迷 
谬之推理及此私我与欲望之欺惑中，增其固执，于无明之更深沉更 
顽固之肯定中，遂失其解脱机会矣。 

就事实论之，此种髙尚真理，仅在知觉性与有体之广大髙等界 
乃为有益，仅在彼界可体会之，对经验为真实。自下而上窥此种真 
理则为妄见，谬解，或者且将误用。善恶之分辨，诚为一应用律则与 
实事，于自私自利之人类生存，从动物以趋向于神明之过渡阶段， 
诚为有益，但在一高等界中，吾人乃超于善恶之表，甚且有如“神 
主”之超此二元，此则高尚真理也。但未成熟之心思，攫此真理，而 
不克自低等知觉界上升，于此实际无所用之者，乃转而用之于放纵 
阿修罗习性之方便，全然否认善恶之分殊，更以放纵而自毁灭，“当 
知其诸智蒙蔽兮，将灭没兮愚 痴！” (叁，三十二)“自性”决定论之真 
理，亦犹是也；亦被妄视而误用；误用之者，辄 曰：此 人即其本性所 
造成此人者，不能如何异乎本性之所驱策而为。在某一义度中，此 
为真实，但不在于所附加之义度，不在于私我个人能于其工作不负 
责任，不受责难；因其既有意志，复有欲望，若从其意志与欲望而有 
为，则虽此是其本性，亦必不能不受其羯摩之反应。此为在一网罗 
中，或在一陷阱中，对其当前经验可现为惑乱，非理，不公，可畏，对 
其有限之自我知识亦复现似如此，但此陷阱为彼所自择，此网罗为 
彼所自织者。 

《薄伽梵歌》诚然已 说:“ 贤哲亦循其本性而行，众生倶‘自性 ， 
是随； 固强制之兮，奚为？”（叁，三十三)若分别观之，此几为“自性” 
之全能，绝对控制心灵而无可希望;哲人尚尔，众生皆然。于是从此 
推广其教义，教吾人在行为中忠实遵循吾人本性之律则。故曰 ：“循 
自法虽无功兮，胜行他法而 与宜; 遵自法虽死其犹胜兮，他法来其 
畏危。”(叁，三十五）何谓自法，其精义当在末后诸章说，但此必非 
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谓吾人当服从任何虽属不善之冲动，所谓本性命令吾人者。盖在此 
二颂之间，更立有教言 ：“贪 嗔之于根境兮，固结诸根。其弗涉于彼 
之樊，二皆修道之所由屯。^ (叁，三十四）随即答阿琼那之问，循 
从吾人之“自性”是否有过，常人犯罪竟如有力驱使为之者，虽其奋 
斗之意志亦无可奈何。彼天人师旋答以贪婪，怒瞋，生于“剌阇性” 
者，皆心灵之大敌，固当杀之矣。（叁，三十六，三十七，四十一，四十 
三）斯则谓“诸恶莫作”为解脱之第一条件，且反复教示自制，自主， 
管制心思，识感，全低等有体。 

是故于此正有一分辨，何者在本性中为真元者，为其游离，固 
有且必然之行动，初无用于抑制，压迫，勉强者，何者为其偶有者， 
为其错乱，颠倒，而吾人必加管制者。亦暗示在强制，压抑与管制， 
善导，善用间，固有分别。前者为意志所加于本性之暴力，终必压抑 
有生体之自然权能；后者为高等自我管制低等自我，则予此等权能 
以正当发展及最大效率。所谓“瑜伽在诸行为便捷”是也。此则于 
第六章发端时明白言之（陆，五，六） ：“庶 以我而自扬兮，无以我而 
自抑； （或以自我放纵或压迫而自抑，）唯我为我友兮，唯我又为我 
敌。我为其自我之友兮，彼唯以我(高等自我）而自克(克制低等自 
我）；于彼不自克者流，（于不具足其高等自我之人），我（低等自我） 
为仇怨其如贼。”（谓如仇家怨家，其行动如是也）凡人既自加克制 
矣，且臻乎完善之自主自持之安静，则至上之我，虽在外表人类知 
觉体中，亦坚定平等而住。（陆，七）换言之，以高等自我管制低等自 
我，以精神自我主宰自然自我，乃凡人得解脱圆成之道。 

于是自性决定论乃得一极大检制，其意义与范围皆精确限定 
矣。由服属而至于自主之过程如何发展，若观察诸德在“自性”等级 
中如何上达，乃最可明了。在下为一切生存，其间“答摩性”独著者， 


* 末句有释为“大路上之强盗’’者，阿氏则译为“道上之阻碍心灵者” 
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凡此诸有体皆未达于自我知觉性之光明，皆极致为“自性”之波流 
所荡。在原子中甚至有一意志，然吾人明知此非自由意志，盖此属 
机械性，原子不具有此意志而为此意志所具有。在此之布提，即“自 
性”中之智慧与意志原素，诚如数论所说不诬，如实明显为一属机 
械性甚且为一无心知之原则，知觉“心灵”之光明，全然未奋斗以达 
外表者;原子不知觉一智慧 意志； “答摩性”，即惰性与无明原则，全 
加摄持之，其中包含“剌阇性”，隐藏“萨埵性”，然皆寂然休止。“自 
性”以莫大力量驱迫此存在形式而有为，但以之为机械工具，“旋转 
众生如驾机轮”。（拾捌，六十一）其次，在植物，则“剌阇性”已奋斗 
达乎表面，具有其生命权能，具有神经反应之能力，在吾人则可见 
为苦乐者，然“萨埵性”则犹甚涵藏，尚未出现以觉醒一知觉智慧意 
志之光明，一切仍属机械性，下心知或半心知，“答摩性”犹强于“剌 
阇性”，双为禁锢“萨埵性”之狱卒。 

复次，在动物中，“答摩性”犹强，虽吾人可认之为属“答摩性” 
生物，然有“剌阇性”更盛于“答摩性”。其所已发展之生命权能，欲 
望，情感，热力，快乐，痛苦，亦随之俱至。而“萨埵性”虽出现矣，然 
仍依赖低等活动，但亦贡献此等以知觉心思之最初光明，私我之机 
械意识，知觉之记忆，某品种思想，尤以本能与动物直觉诸亲为著。 
但智慧意志，犹未发皇知觉性之全部光明；是故动物不能负其行为 
之责任。猛虎之扑杀吞噬，与原子之盲目运动，烈火之焚毁，暴风之 
坏损，同其无可归罪。设若其能答复问题者，虎将 曰：“ 我扑杀，我吞 
噬”，自谓有自由意志，有作者之私我，与人 类同； 但吾人明见，实非 
虎真扑杀，而为虎中之“自性”能扑杀，能 吞噬; 若其止而不杀不噬， 
则此由于饱足，畏惧，或怠惰，由其中“自性”之另一原则，由于所谓 
“答摩性”之作用。其杀，则动物中之“自性 ”也； 其不杀，亦此动物中 
之“自性”也。中而有任何心灵，则在“自性”之活动上被动与以认 
可，在其热情活动中为被动，与在其怠惰及不动作中为被动同。动 
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物随“自性”之机动而转，与原子无异。此之谓“循其本性”而行， 
(叁，三十三）“如驾机轮”焉。 

然则在人类中至少有另一动作，一自由心灵，一自由意志 ，一 
责任感觉，一真实作者，异于“自性”，异于“摩耶”之机械性者耶?似 
是然矣。盖在人类中有一知觉之智慧意志;乃充满观察之“神我”光 
明，似以此而观察，了解，认可或不认可，许与或不许与，似终且为 
其本性之主矣。人不能如猛虎，或烈火，或暴风，彼不能杀伤毁坏而 
振振有 词曰： “我循本性而为”，彼不能为此者，盖彼无猛虎，烈火， 
暴风之性，因此亦无彼等行为之律则 ，自 法 ”。 彼有一知觉之智慧 
意志，曰布提，彼之行事皆归属者。若使不如是而行，若盲目循其冲 
动与热情行事，则其有体之律则即自法未得正当施展，彼未充其人 
性而行，或竟如动物然。诚然，“剌阐”或“答摩”原则，可执持其布 
提，而诱之以认可其任何作为或无作为之 正当； 然此“是正”或引据 
布提，必于其作为之先或作为之后原有在也。进者，在人中有“萨埵 
性”觉醒，不但如其为智识与智薏意志而有作为，而且如其为光明 
之寻求，正知识之寻求，及依此正知识而行动之寻求，如其为他人 
生存与要求之同情知见，如其为其本性上——8卩“萨埵性”在其人 
中所创造者，——髙等律则之求知，于是而服属之，且如其为更伟 
大之和平安乐概念，则随美德，智识，同情而俱至者，如是而有为 
也。彼隐约自知当以“萨埵本性”而制伏“答摩性”与“剌阇性”，其寻 
常人道之圆成当趋至于是。 

但主要为“萨埵性”之情况即自由欤？人中此意志即自由意志 
耶？ 曰：不然； 此《薄伽梵歌》自一高等知觉性立场所加否定 者也； 唯 
高等知觉性中乃有自由。布提或知觉之智慧意志，仍为“自性”之一 
工具，当其有为也，纵使在极端“萨埵性”义度中，仍是“自性”之有 
为，心灵仍在摩耶轮上旋转。无论如何，吾人之自由意志，至少十之 
九为虚妄 显明； 此意志非在某一时中为其自有之自体存在之动作 
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所造成、所决定，而为吾人之过去，吾人之遗传，吾人之训练，吾人 
之环境，一大复杂事物吾人称曰“羯摩”(业）者所创造、所决定。而 
此羯摩者，在吾人之后，为“自性”所发于吾人与世界之过去全部作 
用，汇集于个人，决定彼之为彼，决定彼在某一时中之意志为何，甚 
且决定此一时中之动作为何，如分析所可见者。私我尝自附于“羯 
摩”， 则曰： “我尝为之”，“我将为之”，“我受苦 痛”; 但若使其自加省 
察，而见其何由而成，且将如说于动物亦说在人，曰 ：“ ‘自性’尝在 
我中为之，‘自性’在我中欲之”，若使其加以形况曰“我之自性”，此 
义仅为“自性如其自体决定于此个人中者”。佛教徒辄曰一切皆是 
羯摩，原来无我存在，自我理念乃私我心思之妄执，盖皆明见生存 
之此一面而为说也。私我若自思维，“我将取此善行，而不采取彼恶 
行”，则无非自附于“萨埵性”之一髙涌波浪，或已成之潮流，于此 
“自性”以布提宁取某种行动而不取他种者，斯亦犹如机轮上之一 
链绳，或无宁说机轮上之一齿或某一部分，倘其为有知觉者。数论 
之士且曰，“自性”在吾人内中成其自体，成此意志，以取悦于观察 
而不活动之“神我”也。 

但设若此极端之说当加以修改(此后将说当在何种义度下加 
以限制），所谓吾辈个人意志之自由者，仍属异常相对而且极度微 
藐，以其与他种决定因素大相混合。甚至极强之权能亦不克至于自 
主。不能赖之以抵抗环境之强烈波澜，或其他本性之潮起，或加以 
压制，或加以形况，或与之混合，或加以巧妙笼络欺骗者。虽至最属 
“萨埵”一德之意志，亦常受余二者之制，受其压迫，与之混合，遭其 
围困 如此； 因此仅一部分存其“萨埵性”，由此生起自欺之一极强因 
素，甚非自愿或属天真之自隐与伪作，以心理学家无情之眼光，虽 
在最佳之人类行为中犹可察见者也。若吾人 思维: 吾人正自由活 
动，在行动后仍藏隐有种种权能，出乎最严密之反省以 外者; 若吾 
人自思已无私我，私我仍隐藏于心思中，于圣人亦如于罪人为然。 
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若使吾人果然明见吾人之行动及其渊源，则不得不与《薄伽梵歌》 
同其说曰 ： “此功德运行乎功德”矣。 

职此之故，甚至“萨埵”一德独彰，亦不成其为自由。盖如《歌》 
中所说，其能束缚与余二德同，亦如是而束缚，以欲望，以 私我； 第 
欲望较髙贵，私我较纯洁而已，——此二者，若犹在任何形式中把 
持此有生体，即不得自由。道德之人，智术之士，有道德人之私我， 
智术士之私我，是彼“萨埵性”私我，乃彼所求有以满足之者也。其 
寻求道德智术，皆为己私。仅当吾人终止满足此私我，而不自此私 
我思维愿望，无此内中有限之“我”执，然后乃得真自由。换言之，自 
由，最高自主，始于吾人超自然之我，而得见得持彼无上“自我”，以 
私我为其翳蔽与阴影者。此而可能，则必当有见于在吾人内中此唯 
一“ 自我”髙居“自性”之上，且必化吾等个人有体，在有体与知觉性 
中与彼为一，且在行为之个人本性中，仅作为一无上“意志”之工 
具，唯此一“意志”乃真自由者。为此，则吾人必高举以远超三德，盖 
此“自我”甚且出乎“萨埵”一德以上。固然，不得不经过“萨埵性”而 
上登，但臻至则必且超此“萨埵性” 而上； 吾人出乎私我以发，离乎 
私我以至。欲望之最高，最力，殊巨，而极喜者，推引吾人 近之; 但若 
安寓其中，必在所有欲望皆已刊落之后。在某一阶段，吾人甚且当 
解脱此求解脱之欲望矣。 
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一八、 超出自性之三德 


“自性”之决定，有如是矣。其结论则私我本身原为“自性”行业 
之一工具，是故不能脱离“自性”之 管制； 私我之意志乃“自性”所决 
定之意志，为吾人本性之部分，以其过去之行业与自体形况之总 
和，在吾人内中所形成者。且由吾人内中如是而形成之本性，由在 
此中如是而形成之意志，吾人当前之行为，亦如是而被决定。言者 
辄谓初始发端之作为，吾人可以自由选择，无论其后来一切如何甚 
为此发端所 决定； 然则吾人之责任有在于此发端之权能及其于将 
来之结果。然“自性”中之发端行为，无具有决定性之过去在其后 
者，何处可得耶？吾人本性之当前境况，于总和于细微而非吾人过 
去本性行业之结果者，又何处可得耶?所以有开端自由行动一印象 
者，盖吾人乃时时从现在而进入将来以生活，不由现在而常溯回过 
去以生活，因此对吾人心思为强烈鲜活者，为现在及其结果；而不 
甚醒然以现在纯为过去之结果;视过去者为已逝亦复已矣。语言行 
动，恍若在此纯洁初元之时，乃绝对自由以为所欲为，内心之选择 
绝无依赖。实际无此绝对自由，吾人之选择无如此之独立性也。 

诚然，吾人内中意志，常自当抉择于若干可能性间，盖此常为 
“自性”行动之方式；即使吾人之被动性，不肯有何意志，此本身亦 
为一种选择，此本身亦为“自性”意志在吾人内中一种行为;虽在原 
子中，亦有一意志常正为其工作。此全部分别，为吾人以自我理念 
与“自性”中意志之行动相联结之限度；当吾人如此自加联结时，遂 
以为此乃吾人之意志，且说此为自由意志，作此行动者，乃是吾人。 
是错误、或非错误，是虚妄、或非虚妄，吾人之意志与行为之此一理 
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念，非无后果或无其用 途者； 凡事在“自性”中皆有一后果与用途。 
甚者，此且为吾人知觉体之一进行程序，由此进行程序而吾人内中 
“自性”乃愈能觉知且反应其内中秘在之“神我”当体，又由此知 i 只 
之增加，乃更启对行为之更大可能性；正由私我理念与个人意志之 
助，“自性”乃得自跻于髙等诸可能性中，由单纯或优势之“答摩性” 
被动性，上升于“剌阇性”之热情与奋斗;更由此“剌阇性”热情与奋 
斗，而上登于“萨埵性”之更大光明，快乐，纯洁。常人所得于其自我 
之相对自主，乃其本体高等可能性所成就于其低等可能性之统治。 
当其以自我理念联系于髙等德性之奋斗，凌越低等德性而求主制， 
乃克臻此。自由意志之感，无论是虚妄或非虚妄，乃为“自性”作用 
之必有机械，当人进步时乃为 必需; 若失之于其有准备于得髙等真 
理以前，于彼乃为不幸。若谓“自性”诱惑吾人执行其命令，而一自 
由个人意志之理念乃此等诱惑之最强有力者，则亦当谓此诱惑乃 
于人为有益，无此则人无由发展其充分可能性。 

虽然，此非单纯诱惑也，不过观点之错误与位置之错误而已。 
私我自以为是真实自我，仿佛以己为行动之实际中心，似觉一切皆 
为彼而存在，于此所犯则观点与位置之错误也。以为吾人内中，在 
吾人本性之行为中，有某物或某人，为行动中心，且一切为彼而存 
在者，非误也，但此非私我，此乃秘在吾人内心中之“主宰”即神圣 
“自我”，而“情命” ( Jiva )， 异乎私我，乃其本体之一部分。私我意识 
之执著，乃此一真理在吾人心思中颠倒破碎之阴影，即吾人内中原 
有一真实“自我”，为一切之主宰，“自性”乃为彼且服从彼之命令而 
从事工作。同乎此，私我之自由意志理念，亦为一真理错乱误置之 
意识，即吾人内中原有一自由“自我”，而“自性”之意志，不过其意 
志已受形况之局部反映而已。谓之曰已受形况且为局部者，因其生 
活于“时间”之持续中，以恒常一系形况改变而动作，此种形况改 
变，甚遗忘其前事，亦仅依约知觉其自身之后果与目标。然内中之 
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“意志”，超乎“时间”者，知此一切，吾人内中“自性”之动作，可谓为 
一 种尝试，在自然自私之无明困难境况中，欲作出内中“意志”与 
“智识”在充分超心思之光明中所先见者。 

但在吾人进化中，有一时期必至，时则吾人能见及吾人本体之 
如实真理，于是吾人私我自由意志之错误，乃克刊落。屏除私我之 
自由意志一理念，非意许行动之止息。“自性”本是作者，虽废除此 
机械而后，其工作亦不因而中止，亦如在其进化程序中而用此机械 
以前，原亦未尝或息。在已屏除此理念之人，“自性”或甚且可发展 
更大之 作为； 盖其心思可更明觉其本性之一切为其本性者为何；由 
于过去之创成自我，更可明知周环之且在其上工作之种种权能为 
何，皆可佐助或阻碍其生 长者; 亦可更明晓其内涵之更大潜能性为 
何，由于一切尚未表现然堪能表 现者; 于是其心思可为更自由之沟 
涧，以备“神我”认可其所见之更大诸可能性，可为更自由之工具以 
反应“自性”，为用于“自性”之发展，及其实现此诸可能性之至极企 
图。然自由意志之摒除，不能徒为理解中一定命论，或自然决定论 
之理念，而无对吾人内中真实“自我”之见知；盖如是则私我仍为吾 
人“自我”之唯一理念，而此既常为“自性”之工具，则吾人仍以私我 
而行为，以吾人之意志为其工具，是则吾人之此理念未能作出若何 
真实改变，仅作吾人智识态度一种修改而已。吾人必已接受私我有 
体与“自性”作用之决定，得此现相真理，亦且得见吾人之 隶属； 但 
吾人将不见内中未生之“自我”，超出三德之行 为者; 且不见吾人自 
由之门何在。“自性”与私我盖非吾人之全体也，而有自由心灵即 
“神我”存焉。 

顾此“神我”之自由何在耶？当时数论哲学中之“神我”，在其本 
体真际中原是自由，徒因其为“非作者”， （ akartd ); 若论其允许“自 
性”投射其行动之阴影于不自动之“心灵”上，则在现象上为三德之 
作用所束缚，倘非脱离“自性”且止息其活动，则不克恢复其自由。 
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然则倘若有人抛除自我为作者一念，不以行业属于一己，若自视为 
不自动之“非作者”，如《薄伽梵歌》所教，以为一切行业皆“自性”所 
有，乃其三德之活动，岂不将有相同结果耶？数论之“神我”，乃认可 
者，但此认可仅为被动 (amimati)， 一切行事皆属“自性 、原 本彼为 
见证者与支持者，非宇宙“神主”自动且能统制之知觉性。彼为能见 
能接受之“心灵”，如观者观一戏剧出演，非彼亦为导演，亦为观者， 
自编此剧，而又出演于其自体中之“心灵”也。若使其撤消认可，不 
肯承认作业之虚幻，戏剧以之进展者，则亦终止其为支持者，而行 
业亦止，盖“自性”原为取悦于作见证之知觉“心灵”而有为，且唯以 
“心灵”彼之支持而“自性”所为得以不断。然则于此显明可见，《薄 
伽梵歌》所说“神我”与“自性”之关系，有以异于数 论者； 盖同一运 
动适得完全不同之结果，一则止息工作，一则趋向伟大无我无欲之 
神圣行为。在数论中，“心灵”与“自性”各为一整体，为二元，在《薄 
伽梵歌》，则为一自体存在之本体两方面，两 权能； “心灵”不但为认 
可者，亦且为“自性”之主，为“自在主”，由“自性”而享受世界之游 
戏，由之以施行神圣意志与智识，在一事物方案中，以彼所认可而 
得支持，以彼之内在当体而存在，且存在于彼本体中，为彼之本体 
之律则及其内中知觉意志所统制者。以知，以反应，以生活于此“心 
灵”之神圣体性中，乃退出私我及其作用之目的。于是人乃超越三 
德之低等自性，而上跻于高等神圣“自性”。 

决定此上升之运动，乃“心灵”与“自性”相缘之复杂姿态所成; 
此依据《薄伽梵歌》之三重“神我”说。“心灵”之直接认知“自性”之 
作用，转变，持续变化者，是为“变易者”，似与“自性”同其变化，在 
其运动中运动，为彼“个人”在其本体理念+，随“羯摩”之持续作用 
所生于彼人格上之转变而转变。“自性”在此即“变易者”，为“时 
间”中之恒常运动与变化，一恒常化成。但此“自性”不过“心灵”本 
体之实行权能耳；“自性”能变为何者，由“心灵”原是何者;“自性” 
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能行，亦依“心灵”之转变可能性如何而 后行； “自性”乃作出“心灵” 
本体之化成。“自性”之“羯摩”，决定于“心灵”转变之自体律则，决 
定于心灵之本性。 （ Svabhava )。 但因其为变化之执行者，经纪者， 
“羯摩”翻似决定本性者然。吾人何是，吾人即依此而 作为； 以吾人 
之作为，吾人发展，而作发吾人之何是。“自性”为行动，为变易，为 
化成，“权能”则为施行此一切者；而“心灵”乃知觉之“本体”，为此 
“权能”所从出者;从其知觉性之光明体质中，此“权能”抽绎能变易 
之可变意志，而表现此诸变易于其行动中。此“心灵”是 “一” ，亦是 
“ 多”; 此为一“生命本体”，凡生命由此而成，亦即凡此诸有生命者; 
此为宇宙之“存在者”，亦即宇宙间种种生存聚集，“一切众生”，盖 
凡此皆彼“一”也;此一切多“神我”，在其原始本体中皆彼一且唯一 
“神我”。但“自性”中私我意识之机构，原是“自性”作用之一部分 
者，引诱心思认定心灵之知觉性，即是此一时分之有限变化，引诱 
其认定此与自性在某一时间空间范围中之活动知觉性之总和为 
一 ，与其过去行业总和一时之结果为自别一方面观之，固可体 
认凡属有体甚至在“自性”本身中亦为合一，可觉知有一宇宙“心 
灵”，在宇宙“自性”之全部作用中显了，“自性”而显示“心灵”，“心 
灵”组成“自性”。但此特觉知伟大宇宙“变是”而已，此亦非虚妄或 
不真，但此知识未予吾人以“自我”之真 知识; 盖吾人之真实“自我” 
常为多于此者且外于此者。 

无他，显示于“自性”中之心灵，为其行动所缚矣，然在此以外 

有“神我”之另一格位，则全为静位而非动作者。此即玄默，无变易， 

遍漫，自体存在而不动之“自我”是也。此即不变之“本体”而非变 

易，为“非变易者”。在“变易者”中，“心灵”内转于“自性”之行动中， 

是故仿佛集中且自失于“时间”内，自失于“变易”之波浪中，但非实 

如此也，在现象中且循其潮流乃似 如此; 在“非变易者”中，“自性’’ 

宁止于“心灵”中而归于玄默，是故乃知觉其不变易之“本体”。数论 
•* 
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之“神我”，若反映“自性”诸德之各种工事时，自知为“具功德者” 
“个人性者”，则“变易者 ”也； 数论之“神我”，当凡此诸德皆止息于 
平衡一境时，自知为“无功德者”“非个人性者”，则“非变易者”也。 
是故当“变易者”自联结于“自性”之工作时，现似为作者 ( kart ^)， 
若“非变易者”，脱离诸德之一切工事，乃不动之无作者， （ akarm )， 
乃见证者。凡人之“心灵”，若取此“变易者”之姿态时，与人格之活 
动且自体认为一，以“自性”中之私我意识，翳蔽其自我智识，遂自 
以为是工作之作者 私我； 若其取“非变易者”之姿态时，自与“非个 
人者”体认为一，乃知觉“自性”为作者，本身不过为不活动而作见 
证之“自我”。人之心思必倾向于此二姿态之一，交互以取;或在性 
格与人格之变易中为“自性”所束缚于行业，或在不变易之非人格 
性中脱离其工事。 

但此二者，——“心灵”之静位与不变易，并“心灵”之动位，与 
在其“自性”中之变易，——实同存并在者也。若非更有“心灵”存在 
之一无上真实性，以此为其二相反对面然不受其任何一面之限制 
者，则此将为一不可调和之异论，除非释之以此类理论如摩耶论， 
或二重而分离之有体论。吾人已见《薄伽梵歌》立说于“无上神我” 
矣。（即“无上之夫”，“至上人”。）至上“心灵”即“上帝”，“自在主”， 
“万物主”。彼发抒其自动本性，——《歌》中曰“我自性”（玖，八) 
——显之于情命中，由每一情命体之本性即“本身变是”，按其内中 
神圣本体之律则而作发之，其律则之大端，每一情命体所必遵从者 
也。 （按: Svabhdva 向例在佛典中译为“自性”，但此避与数论之“自 
性” prakrti 相混，故亦译曰“本性”。书中称曰“本身变是”是也。 

擊 

bhdva 原从 bhu —字根而得，有“是”义，“变是”义。）但亦在私我本 
性中作发之，则由三德之相互作用，成其迷惑耳。此即三德所成之 
摩耶，“信难超越”者也。（柒，十四）唯脱出三德则超越之。凡此当 
其为“自在主”以“自性权能”在“变易者”中作成，在“非变易者”中 
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彼则无所感触，漠然无情，视一切等平，遍漫一切之内，然又超乎一 
切。在三者中彼为“主宰”，在“非变易者”中，在至上监临一切遍漫 
一 切之“非人格性”中，彼为无上“自在主”；在“变易者”中，彼为内 
在之“意志”及当前自动之“主宰”。纵使作发其人格性之活动时，彼 
在其非人格性中仍为 自由； 既非徒属人格性，亦非徒属非人 格性; 
但在两方面为此同一本体。如《奥义书》 所云： 彼为非人格之人格性 
nirguno — guni 。 （按： 梵文原义为“非功德之功德者”，此书译 

嘩 ■ 

impersonal — personal ，亦是。）在彼则事业尚未作成之先，一切皆 
已愿望成就;^^卩于逖多罗史德罗诸子尚生时，乃曰 ：“彼 等唯余 
已尽戮兮”。（拾壹，三十三)——“自性”之所作成，则彼“意志”之结 
果 而已； 由其后方之非人格性，彼则不为其行业所缚。 

但凡人之为一己私我，由其与工作及变是昧然自认为一，仿佛 
此为其整个心灵，而非发乎心灵之一权能，遂为私我意识所迷误。 
凡夫以为彼及余人，乃作成一切事业;不悟“自性”乃正作成 一切; 
不悟以彼之无明与执著，遂误表“自性”之工作而变其相，以归于 
己。彼为功德所奴役，时而沉滞于“答摩性”鲁钝之冥顽，时而为“剌 
阇性”之劲风所举，时而为“萨埵性”局部光明所囿，全然不自辨别 
于自性心思，唯如是为功德所挟制者。是故彼为苦乐哀欢好恶贪瞋 
所主 :非自 由矣。 

如是，信欲求其自由者，彼必从“自性”作用退转，还于“非变易 
者”之 静位； 然后超出三德。若自知为“不变易之大梵”，非变易之 
“神我”，彼则当自知为一非个人性之自我，为“性灵”，静然观照，平 
等以支持其行业，然一己则安恬，虚泊，不动，无感，而贞纯，与一切 
在其自我中为一体，而非与“自性”及其工事为一体。此一自我，虽 
以其当体授权于“自性”之行业，虽以其遍漫存在与之以认可与支 
持，然本身既不造世间之业，亦不造行者之性，更不造业与果之聚 
合因缘，（伍，十四）徒然观照自性在“变易者”中之作成此一切事 
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业； 既“不取伊谁之罪恶，亦不取伊谁之善功”为其 自有； （伍，十五) 
彼固保其精神纯洁。“无明复其明智兮，此众生之所以昏懵。”是无 
明所蔽之私我，乃以此等事归之一己，盖以作者之责任自许，不以 
己为一大权能之工具，究之工具即是其一切也。还于非人格性自 
我，心灵乃返乎更伟大之自我智识，乃脱乎“自性”行业之盖缠，不 
为其功德所撄，无有于其善恶苦乐之表相。斯时自然之有体，心， 
身，情命仍留，“自性”仍然工作;但内中本体不自体认与此等为一， 
纵功德活动于自然有体中，彼亦无所欣戚。彼为宁定而自由无变之 
“自我”，观照一切。 

然则此为最后境界，为究极可能性，为至上秘密耶？非也。此 
既为一混合格位或分别格位，则非一完善和谐之格位，一双重而非 
合一之有体，虽为心灵中之自由，亦为“自性”中之有缺。此仅能作 
为一阶段。超乎此者为何?其一答案属于出世道，则全然摒绝自性， 
废弃行业，至少尽其可能而弃除之，因此或致有无混合无分别之自 
由；但此说也，虽《薄伽梵歌》加以承认，然非其所取也。《歌》中固坚 
持舍弃行业，然是在内中以属之“大梵”。“大梵”在“变易者”中，全 
部支持“自性”之行业，•在“非变易者”中，虽支持之又同时自离于行 
业，乃保存其自由。个人心灵与后一“大梵”合，则自由而 离系； 与前 
—“大梵”合，则仍支持之而不受影响。若其见二者皆一“无上神 
我”之二方面，于此乃最优为。“无上神我”，为秘密“自在主”而寓居 
一切存在中，乃克管制自性，其意志已不更为私我意识所颠倒变乱 
矣，“自性”乃得以此意志而由本性作发 行业； 个人心灵，乃使此已 
神圣化之自然本体作为神圣“意志”之工具，“独为其外力”。彼虽在 
有为中亦超乎三德，无有于三德，终于成就《薄伽梵歌》最初 教言： 
“阿琼那！尔超乎三德斯可。”(贰，四十五）彼仍为三德之享受者，与 
大梵同，然不受其范限，所谓“无功德又享受用功能”者也。（拾叁， 
十四）无执著，然支持一切，亦与“大梵”同，但其内中诸德之作用， 
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已完全改 变矣； 已高出其自私性格与私我反应也。斯人者，已结合 
其整个有体于“无上神我”中，已擅有神圣本体，与变化之高等神圣 
性，甚且已将其心思并自然知觉性与“神圣者”结合为一。此转变 
也，诚本性之究极进化，神圣有生之圆成，亦即至上之秘密。此而成 
就矣，心灵乃自知为其本性之主宰，而且得生长为神圣“光明”之光 
明，神圣“意志”之意志，乃可化其自然行动为神圣行业。 



十九、涅槃与世间行业 


以此全有体之瑜伽，使心灵与“无上神我”契合，《薄伽梵歌》之 
纯全教义也。专遵智识一途，独与非变易之“自我”合，则其为教也 
隘。智识与行业既调和矣，由是《薄伽梵歌》乃发抒至诚敬爱之理， 
而以之与智识、行业二为三合，斯则达乎无上秘密之高轨焉。倘使 
与非变易之自我结合为唯一秘密或至高秘密，则此全然为不 可能; 
盖臻至某限度时，诚敬至爱内心之本，亦如行业之内中基础，皆将 
坏散崩溃。唯结合于非变易之自我，至极而无外，则其意义必为凡 
此变易有体之全部观点皆加废除，不但在其通常低等之行业为然， 
且在其根本，在其凡使生存为可能者中 为然； 不但在其无明之行事 
中如此，在其明之行事中必亦复如此。斯亦必为废除人类心灵与 
“神圣者”间知觉之静态与动态上之殊异，实则此殊异乃使“变易 
者”之活动成其为可能者;是则“变易者”之行为，乃全化为无明之 
活动，其内中必无神圣真实性之任何根本或基础。反之，以瑜伽而 
与“无上神我”结合，义为在吾人自我存在之本体中与彼为一之智 
识与享受，亦为在吾人活动之本体中，与彼相当为异之分殊。是此 
后者坚持此结合于神圣工作之活动中，为神圣敬爱之动力所促进 
者，且为一已完善化之神圣“自性”所组成者;是知见世界中之“神 
圣者”，与体认自我内中“神圣者”，两相谐合，而后得解脱者之行业 
与诚敬乃属可能，而且不但可能，在其有体之完善状态中竟为必然 
者 。 

但结合之径直一道，在由坚定证知非变易“自我”，《薄伽 梵歌》 
固执此义，谓必有此而后工作与诚敬乃能得其全部神圣意义；此殊 
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容易使人误解其旨趣者也。若吾人唯取其严格说此种需要之诸颂， 
而忽略其居于其间之整个思想系统，则易误会此真教人以无为之 
凝定，为心灵最后一境界，而行业适为准备步骤，唯以达不动“非变 
易者”中之寂静者也。其坚持此需要，在第五章之末，及第六章全 
章，为最强而最概括。于此瑜伽之说，乍见以为与行业两不相容，见 
其反复用“涅榮”一名词，以表修士所达之阶位也。 

此种阶位之表征，乃自我灭无之至上寂静也。且似分明说此非 
佛教所谓涅槃，即有体之一种幸福否定，而为韦檀多派局部有体之 
自失于其所企望之圆满本体中，《薄伽梵歌》常说“梵涅槃”(或“梵 
泥洹”），灭没于“大梵”以内；“梵”在此似专说“非变易者”至少原指 
内中无时间性之“自我”，虽内在于“自性”之外在性中，然已自其积 
极之活动退转者。然则吾人当研究《薄伽梵歌》在此之主旨为何，尤 
当问此寂静，是否绝对不动止息之寂静，是否自体灭没于“非变易 
者”中，其义即绝对删除“变易者”之全部智识与知觉性，且摒弃一 
切“变易者”中之作为。寻常吾人惯视涅槃与世间任何存在及行业 
互不相容，且几欲争论，说此一名词本身已足，已决定此疑问矣。但 
吾人若谛视佛教，吾人将疑惑此绝对互不相容之处是否真实存在， 
是否于佛教人士亦有此矛盾;若更进而审辨《薄伽梵歌》，则见其不 
成为此无上韦檀多教义之一 '部 分也。 

《薄伽梵歌》说，“知梵者自建于梵天”(伍，二十），即上跻而入 
乎“大梵”知觉性之完善平等，其后即以九颂释“梵瑜伽”与“梵涅 
槃”义。始谓“自我（心灵)不凝滞于外物兮，得‘自我’内中之愉穆； 
彼自我以瑜伽而合大梵兮，享不朽之幸福。”(伍，二十一)盖说无执 
著乃至关重要，于是贪，瞋，痴，乃无由侵袭，非此自由，则真快乐为 
不可能。此快乐也，平等也，皆当得之于 此身; 必不能有此屈从低等 
自性之残念遗留，以为唯身死乃能得完全之解脱。盖纯粹精神之自 
由，必得之于此世，具有之、享受之于此人生。旋 曰：“ 彼内中其自得 
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兮，于内中其恬安，于内中唯光耀兮，彼修士兮，成梵道，人梵涅 
槃！”(伍，二十四）在此显然谓涅槃为消灭私我于高等精神内中“自 
我”，则永无时间，无空间，不为因果律则所拘，不为世事变移所动， 
自体幸福，自体光明，永远居于和平安静。此修士已非是私我，非此 
身心所限之小小个人;而已化为“大梵 ”矣； 彼在知觉性中已与永恒 
“自我”之不变易神圣性合一，此固内在于彼自然有体中者也。 

但此为深入寂定，超一切世间知觉性而外乎？或犹系准备运 
动，使此自然有体与个人心灵蜕化，人乎某绝对“自我”，究竟且永 
恒超“自性”及其工作者耶?在能人涅榮之先,此种退转运动是否需 
要？或者，据《歌》中上下文之意，似谓涅檠乃可与世界知觉性同存， 
甚且以其自有方式包含之者?显然为可同存且包含之者矣，盖随后 
一颂 即云： “仙之人兮！（即圣人修士）得梵涅槃，罪垢消磨兮，断绝 
二端，克制私我兮，以福利一切众生而为欢！（伍，二十五）似此竟谓 
如是即是在涅槧中矣。随后一颂义更 明确： “修真之人兮 ( Yatis ， 即 
以瑜伽与苦行而自制之人），去贪、嗔而自制其心，有知‘自我’之 
明，梵涅檠于焉近临。”(伍，二十六)“近临”者，梵涅槃周环之，其人 
固生活其中，已具有“自我”之知识也。然则有此知识且具有自我为 
安定于涅槃中矣。显然，此为涅槃一义之推广。无有情欲之垢疵， 
以平等心而自持，自由乃建立其上，对一切众生平等，慈悲，至竟断 
除无明之疑惑 阴暗; 无明者，使吾人与结合一切与“神圣者”分隔者 
也；明者，知吾人及一切内中唯一“自我”之知识也。去无明而还明， 
显然皆诸颂所说涅槃之情况，有以组成之，且为其精神本质。 

如是，分明说涅槃与世间知觉性及世间行动相容。盖已得涅槃 
之圣人，皆知觉此变易宇宙中之“神圣者”，且以工作而与之亲缘； 
从事于众生之福利。彼辈未尝离弃“变易神我”之经验，然已神圣化 
之，盖“变易者”，如《薄伽梵歌》所云 ，一 切众生皆是也，为一切众生 
之福利而有为，在“自性”之变易中，乃是神圣行业。世间行业与生 
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活于“大梵”中，原非矛盾，不但原无矛盾，亦且为其必有之情况与 
外表结果，盖吾人在其中而得涅檠之“大梵”，此精神知觉性之销纳 
吾人分别私我知觉性者，不但即在吾人内中，亦且在凡此一切众生 
中，不但超出此一切宇宙事象而居上，亦漫遍其间，蔓延其内，且包 
举一切。是故说梵涅槃，其义必为有限分别知觉性之毁灭销止，此 
知觉性能分别且能诬罔，由三德之低等摩耶，引入生存表面而成体 
者也。然则人梵涅槃者，乃由此而进入另一真实能统一之知觉性， 
斯乃存在之中心及其涵纳者，乃其整个包含，持载，整个原始，永 
恒，究竟之真理。若吾人已得涅槃，人乎涅槃，则涅槃不但在吾人内 
中，亦且遍周身外，——是以谓之“近临”也,——因其非独为秘居 
吾人内中之“大梵”知觉性而已。亦且为吾人生活其中之大梵知觉 
性。此不但为吾人内中之“自我”，个人有体之无上“自我”;亦且为 
吾人外在之“自我”，宇宙之至上“自我”一切存在之自我。生活于彼 
“自我”中，吾人乃生活于一切中，而不仅生活于吾人私我之有体 
中； 以与彼自我为一，则与宇宙间万事万物坚定为一体之一性，乃 
化为吾人有体之真本性，吾人活动知觉性之基本格位，吾人一切行 
为之根本动机。 

虽然，后此随即继之以两颂，似又引离此结论者。 则曰： “杜外 
境之驰接兮，内视凝两眉之间。调气息于鼻中，勻出纳以周旋。善 
制诸根，心，智兮，牟尼指自在而上达，尽销其情欲，畏惧，怒瞋，斯 
人永臻乎解脱。”(伍，二十七，二十八）于此又得一瑜伽程序，介人 
一原素，似与行业瑜伽相异，甚至又与分辨思维观照之纯智识瑜伽 
不 同者； 在其特著形相中，乃属于兰遮瑜伽 ( Rajayoga )， 以其心理 
之生理修持法介入之矣。此为制伏一切心思运动之法，为调息之方 
( Pmnayama ); 引识感与视觉而皆敛。凡此种种，皆导人“三摩地” 
( Samadhi ) 之法，其目的在于木叉 （ moksa )， 木叉者，解脱也，在寻 

番 

常语文中，其意义不但为分别私我知觉性之离弃，抑且为整个自动 
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知觉性之斥除，以吾人有体汩没于最高“大梵”中，此之谓木叉也。 
然则吾人当假定《薄伽梵歌》以此方法，为以消亡而得解脱之最后 
运动耶?或仅为一特殊方法，一强力佐助，以克制外驰之妄念也?是 
否此为极顶，为至教，为最后一语？二者皆是矣。吾人有理由视此 
为一特殊方法，佐助，亦至少为终极出离之一门，非曰销亡，而是上 
臻入超宇宙之存在。盖虽在此章，此亦非最后 一语; 极顶究竟之说， 
乃在此后之章末一颂，则 曰：“ 我歆牺牲而嘉苦行。（谓一切修持与 
努力）为一切世界之大自在主，为一切众生之同心密侣。知我兮， 
—~乃至乎安土。” (伍，二十九)是又说及行业瑜伽之 权能; 则在得 
涅槃诸寂定之条件中，又坚持活动“大梵”，宇宙之超上心灵之知识 
矣。 

吾人且返乎《薄伽梵歌》之伟大理念， sr 无上神我”说，——虽 
此一名词出现，乃近全书之末，然即此克释拏所常说之“余”，“我”， 
即“神明”，“神圣者”，为无时间无变易之本体中一“我”，亦遍在斯 
世间，一切存在，一切活动以内，为寂静安平之主，亦为权能行业之 
宗，在此为降世应身，为参加伟大战争之神圣御者，为“超上者”， 
“自我”，“大全”，每一个人之主宰。彼为一切牺牲一切苦行之享受 
者，故求解脱者当视其行事为牺牲为苦行。彼为一切世界之大主， 
显示于“自性”及万事万物，故已得解脱者仍当行“保世”之业，在世 
间善治人民，善导众生。彼为一切众生之友，故已得涅架于身内身 
外之圣者，仍复恒常从事于福利众生——甚且有如大乘佛教视慈 
悲广被之行事，为涅槃最高象征。是则人既与“神圣者”在其无时间 
且非变易之自我中合矣，彼仍于人类于“神圣者”有其敬爱，亦犹拥 
有“自性”活动之因缘，故堪为“敬爱道”。 

进者，此为其立义之所归，探第六章之旨趣乃更明了，则所以 
批评且充分阐发第五章末诸颂者也，——于此亦可见《薄伽梵歌》 
视此为重要。最初天人师乃重申其常所断言之世道精义，在内心而 
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非外物，——此固为特著矣。 则曰： “为其分所当为而不计果兮，彼 
则为退士兮为瑜伽师。非彼不燃祭祀之火兮，与夫不为法仪。尔知 
人云弃舍兮，即瑜伽修。孰能为瑜伽士兮，而不捐弃图谋。”(陆 ，一， 
二）图谋者，心思之欲望意志也。行业当作，是矣，顾有何目的，为何 
而作？当其攀登瑜伽之峰，则行业当作，盖此为其路由。为路由，为 
原因耶，何者 之因？ 曰 ：自我 圆成因，解脱因，梵涅槃因也。常沉定 
修习内心之出世道而为其行业，此种圆满，此种解脱，此欲望心思， 
私人自我，及低等本性之克服，皆易完成也。 

但已登峰造极又当何为耶?则行业不复 为因； 以行业而获得之 
自主自持，其安定性乃变为因。然则更为何者之因？ 曰：为 凝定于 
“自我”，凝定于“大梵”知觉性中故，为得道者作神圣行业于其中之 
绝对平等性故也。“时无凝滞于根境，弗沾执其所为，悉捐弃诸图谋 
兮，——上达乎瑜伽谓斯。”(陆，四）斯则吾人已知，乃已得解脱者 
成其行业之精神也。彼行之而无凝滞，无欲望，无自私之意志，无心 
思之求索，即欲望所从生者。彼则已克服低等自我，臻乎圆满之定 
宁； 其间其至上之自我对彼乃克显明，常定止于其有体，居于“三摩 
地”，非但为内敛知觉性之禅定，且亦常在心思出定清醒之时，直面 
情欲烦恼之因，以及寒暑，苦乐，荣辱，忧喜，种种偶倆对待之滋扰。 
此高等自我即“非变易者”，是谓“磐安”，高居于自然有体之变易扰 
乱以上。瑜伽师可谓与彼和合（即在瑜伽中），倘得如彼，安定如磐 
石而不移，超现象与变易之表，止足于自我知识，于众生万事万物， 
皆平等其心。 

虽然，此瑜伽非易为之事也。阿琼那旋有后问。盖不息之心， 
常易为外物所牵引，自此等髙处下堕，落入忧悲，痴惑，不平等性之 
强力把持。于是《薄伽梵歌》乃进而授人一“兰遮瑜伽”之止观法，附 
益于行业与智识二瑜伽之普通方法外，乃强烈修习之方，全然降伏 
心思及其一切工事之有效方法也。以此方法，教瑜伽师恒常修习与 
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“自我”和合，使此得化为彼寻常知觉性。则彼当独居静坐，将心思 
中一切欲望及占有之念皆捐，在其全部本体与知觉性中皆得自我 
主制.故曰：“敷坐具于清净处兮，为一己之定居，不高亢而不卑兮， 
繫吉祥草，鹿皮，而上缔竦。于是端一念虑兮，调制心思识根。如是 
定止安坐兮，修瑜伽以清净神魂。”(陆，十一，十二）此静坐之姿态, 
必如兰遮瑜伽所常习之不动端坐。眼光内敛，凝定于两眉之间，“四 
方其无目逃”。心思则平定，无畏，固守贞洁之誓;全体受约制之心 
思，则必专对“神圣者”，使知觉性之低等动作，没入高等安定中。盖 
所求之目的，乃涅槃之寂定也。故曰 ：“如 是调伏其心兮，瑜伽师恒 
与 ‘我’ 合德。 彼遂至于静谧兮，臻在‘我’之涅槃于至极。”（陆，十 
五） 

此涅槃之寂定可得，若一切心思知觉性皆完善受羁，解脱乎情 
欲，在“自我”中 静止； 如置灯于无风之处，光焰不摇，则不息之动作 
皆休焉，外表之动作皆 杜焉； 于是以此心思之玄默静定，“自我”在 
内中乃灿然而自见，非如其在心思中改变之相，而见于“自我”中， 
不由心思作部分之翻译或误译，以私我而表达者，乃以“自我”而自 
见。于是心灵乃得满足，而知其自有之真实超上之幸福；此非彼不 
宁静之快乐，属于心思识感者，而是内中清深严净之悦怿，不为心 
思之骚扰所动，不复能自其本体之精神真理脱离。纵使心思忧苦之 
猛烈攻击，亦无由搅动；盖心思之忧患痛苦，原自外来，乃外间感触 
之反应，然此乃自由之人，不复奴役于外来感触之心思无定反应， 
有其内中自体存在之悦乐也。此为脱离痛苦之接触，解除心思与忧 
患之相依。坚定胜得此不可移易之精神福乐乃谓之瑜伽，此瑜伽即 
是神圣结合；此为一切收获之最大收获，为一珍宝，其他一切贵重 
物品居其旁者，皆失其价值矣。然则是此瑜伽乃当坚决修持，不以 
困难或失败而退转，直至解脱已得，直至涅槃之福乐已得，永恒具 
有而不失。 
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于此主要之重点，乃在静定生感起念之心思，欲望及诸识之心 
思，——此皆外境撼触之接受者，以吾人习惯之情绪反应相酬答; 
但甚至思维心亦当止寂于自体存在之本体玄默中。最初，生自欲望 
意志之一切欲念皆当弃斥，无外无遗，诸识皆当为心所管制而内 
敛，使不得循其寻常乱动无止之习惯而向诸方外驰；其次，则心思 
亦当为布提所摄而内转。以固定凝摄之布提，渐渐当使心思之动作 
停止，既以心思凝定于高等自我之后，则一切皆不当思惟。每当无 
息不静之心思发起，则立刻当加约制，使归伏于“自我”中。心思既 
通彻宁静之后，则心灵最髙至纯洁、无烦、不恼之福乐，乃得降于此 
瑜伽师，其心灵亦已化为“大梵”矣。故曰：“如是修持常体‘自我’ 
兮，瑜伽师尽销其垢氛。与大梵其合一兮，善受其无涯之乐欣。” 
(陆，二十八） 

虽然，人犹有生也，其结果非摒绝世间行业一切可能性之涅 
槃，亦非与世间一切众生断绝任何关系之涅槃。初见以为必然矣。 
倘一切情欲热望皆捐，倘不许心思自发于思虑，倘修习此玄默寂寞 
之瑜伽成为惯例矣，更有何种与外表感触及变易现象之世界之因 
缘或行业为可能耶？无惑乎瑜伽师一时仍住于此躯体也，则似山林 
崖穴乃更为其适当居所，为其继续生活之唯一场所，而常人禅定乃 
其唯一行事与福乐矣。此则不然。《薄伽梵歌》之教，谓人行此孤独 
之瑜伽，其他一切行业未可废也。则曰 ：行此 瑜伽也，非宜于彼不睡 
不食不游不事事之流，亦非宜于彼过度从事于行业者，皆当有节制 
而已，（节制， yukta 音译“约克多 ”）（ 陆，十六，十七）斯则通常释为 
一切皆当得中，有度，为之恰如其分，其义固亦如是矣。但无论如 
何，既得此瑜伽之后，一切皆当在另一义度下有其“约克多”，则取 
“约克多”一字在《薄伽梵歌》余处之通义，即“结合”也。然则于眠， 
于食，于游处，于行事，彼修瑜伽者皆当与“神圣者”合，其为一切 
事，皆为之于此“神圣者”之知觉性中，“神圣者”乃是自我，乃是“大 
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全”，乃是支持且包含其生命及其行业者。凡欲望，私我，个人意志， 
心理思惟，皆低等自性中行为之动机而已；当其私我既失，修士已 
成“大梵”，当其生活于一超上遍是之知觉性中，甚且即是此知觉 
性，则行业亦由此自然发动，高于思心思想之光明智识亦由此出， 
较其个人意志更强之别一权能亦由此起，为彼而成就其事业且致 
其 结果; 个人之行为已销，一切皆人乎“大梵”而为“神圣者”所擅 
有， 故曰： “属诸行于我”也。 

《薄伽梵歌》说此自我实践之性质，说此瑜伽之结果，—— 
yoga — ksemam vahamyaham “我将俾其所未得兮，于所有俾以安 

全。”——由其分别之私我心思，思想动机，感情，行业，皆以涅槃而 
没人“大梵”知觉性所得者，乃包含其宇宙意义，虽升人于一新见识 
中。 则曰： “见众生皆在‘自我’兮，‘自我’在于众生。彼既以瑜伽而 
自靖兮，处处等观而皆平。”（陆，二十九）凡其所见者，对彼皆为“自 
我”，一切皆彼之自我，一切皆为“神圣者”。然倘彼居于“变易者”之 
变易中，可勿失去此艰难修道之结果耶？可勿失此“自我”而退转入 
乎心思，则“神圣者”失彼，世间得彼，又还于私我及低等自性耶?是 
则不然。曰：“彼处处皆见‘我’兮，又见万物皆在‘我’，‘我’则不离 
于彼兮，彼亦不失‘我’。”(陆,三十)盖此涅槃之寂静，虽由“非变易 
者”而得，乃建基于“无上神我”之本体中，而此乃引申入于众生世 
界，如“神圣者”如“大梵”皆然，虽超上之，又不为其自有之超上性 
所囿。人固当视一切事物皆“彼”，在此见识中生活 有为; 此为瑜伽 
之圆满结果。 

但何故有为耶？定居于一己之寂寞中而观此世界，若以为然 
者，见之于“大梵”中，见之于“神圣者”中，而不参与其间，不动作于 
其间，不生活于其间，不有为于其间，乃常自处于内中之“三摩地”， 
非更平稳耶？此岂非彼至高精神境界之律则“达摩”欤？又不然也。 
已得解脱之修士，除此一至简单之法外，更无其他律则，“达摩” 
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(法），即生活于“神圣者”中，敬爱“神圣者”，而与众生万物为一;彼 
之自由为一绝对之自由，而非附带有条件之自由，自体存在，而不 
更依赖任何行为轨则，生活法规，或任何种范限。彼更无需任何瑜 
伽方式矣，盖彼自兹永在瑜伽中。则曰 ：“ 彼独皈于一兮，我居于庶 
品 维崇； 纵其生为多方兮，彼瑜伽师生在‘我’中。”(陆，三十一）其 
于世间之爱已精神化矣，自识感经验化为心灵经验，乃建基于对上 
帝之敬爱，在此敬爱中既无危难，亦无过缺。憎畏世间，或时而有用 
于自低下本性退转，畏惧与憎恶实乃属吾人之私我，而自体反映于 
世间者。然在世间而见上帝则无所畏惧，此为笼括一切于上帝本体 
中； 视一切皆“神圣者”也，则了无所憎，了无所厌，而为爱世界于上 
帝中，爱上帝于世界中。 

然则至少属于低等本性之事，必畏之而避之乎?修道者如此费 
力苦加超上之事，岂不当畏当避耶？抑又 不然； 一切皆归纳之于自 
我识见之平等性中。“彼遍处作等观兮，以‘自我’为而为量，或苦或 
乐兮，——我以彼瑜伽师为最上。” # (陆，三十二)此非谓其人当自 
其无忧无虑之精神幸福退转，而更婴人生之悲苦，感他人之忧患 
也，乃谓在他人中见己所已超出且离弃之对待性，而仍当视一切如 
己，视己之自我在一切中，上帝在一切中，而不为此等事物之现象 
所迷所乱；为其所动，适由此而辅助他人，医治他人，为一切众生谋 
福利，引导人群趋向精神幸福，为世界向天国进展而工作，如世间 
岁月仍为彼所有，则彼当度其神圣生活。爱上帝者而能为此，则能 
拥有一切上帝中之事物，则可静观低等本性及三德摩耶之工事，作 
用于其中，有为于其上，而不自其精神一体之权能髙处堕落，无扰 
动亦无不宁，自由于上帝识见之博大展望中，为美悦，伟大，光明于 
上帝自性之强力中，斯人者，可谓无上瑜伽师矣。彼诚已“胜物”，胜 

* 按： 第二句，本论译为“遍处以平等观而见之于‘自我’之影像中”，义胜。 
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物者，克服造化也。 

《薄伽梵歌》于此，亦如于余处，常常以敬爱为瑜伽之极顶。“彼 
独皈于一兮，我居于庶品维崇。”(陆，三十一）于此几可谓为总括全 
书教义之结论。——无论为谁，敬爱上帝于一切中》其心灵建立于 
神圣之一性中，则无论其如何生活行动，皆在上帝中生活行动。在 
阿琼那一问，及此天人师一答之后，——论此瑜伽何由于不息之心 
思全然有其可能者,——乃更著重此意而为其究极之 说曰： “瑜伽 
师高于苦行之士，论且高于智识之士，瑜伽师高于功业之士，阿琼 
那！故汝当为瑜伽师。”(陆，四十六)此瑜伽师也，以事业，以智识， 
以苦行，及以任何其他方法，虽精神知识，或权能，或其他为此等事 
本身而为者，亦皆不求，独求与上帝 结合； 盖此摄一切其余，一切于 
此中乃超出自体而上臻至神至圣之意义。但虽在瑜伽师中，行敬爱 
一道者，乃最伟大。“有在诸瑜伽师，内中与我合一，具虔信而唯我 
敬止兮，‘我’意其契‘我’臻极。”(陆，四十七)是此，乃前部六章之 
终结一语，其中包含余分之种子，有尚未阐明，实亦始终未尝全加 
明说者；盖此常存其为秘密之教，为至上精神秘奥及神圣微密也。 
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二一、 行业瑜伽要义 


《薄伽梵歌》前六章，形成为教义初步之一总聚；余十二章乃此 
前六章之阐述。此聚中有若干造象犹待完成，在全部主旨宏大施工 
之次，仅依约现为提示者，然其本身皆至关重要，故保留之，以待更 
大举于此工作余二面加以施为，是则余十二章之事也。若使《薄伽 
梵歌》而非一鸿大教典必扩充至尽者，若使为凡人一师一徒间之讨 
论，可得以其时而继续者，师俟其机而广说，徒有其准备而深求，则 
可想像其姑止于此六章之末而谓之 曰：“ 可矣，如许于兹已多，且先 
自行之而证验之可也。汝已得尽可能广大之基础矣。若有疑难发 
生，亦当自然解决，或者，吾且将为汝解决之。但于今试实行我所已 
说者，在此精神中为之。”诚然，此中亦有甚多待后时诸分之解释始 
克正确明了者。为免除可能之误会与当前之疑难，余亦往往不得不 
预取后说而加诠解，例如反复加人“至上神我”一义，于《歌》中故意 
留待后来，非此则于“自我”于“行业”及“行业之主”终复有所难明， 
窥《歌》中原义，以为倘此人间弟子之心思若犹未成熟，若径递出过 
于伟大之真理，或可扰乱其沉着迈进之初步也。 

若使其师遂辍其说于此际，则阿琼那可问 曰：“ 君言销欲望与 
执著，已说平等，说克制识感与静定心思，说无痴情与非个人性之 
行业，说工作奉献，说重在内中弃舍而轻外表出家，凡此，无论其如 
何仿佛在实行为难，在理智上皆余所了解者也。然君亦言超出三德 
而仍不碍其行为，特未言三德如何而工作，非明乎此，则余亦难于 
察识而超上之矣。甚且君言敬爱为瑜伽之最大原素，然说之简略， 
而于智识与行业，则所述甚详。且至诚敬爱，固当奉之谁耶？诚然， 
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不奉之于寂静非个人性之“自我”，而为奉之于“主”于君矣。如敬爱 
大于自我知识，智识之大于行业，此非变易之“自我”，乃大于变易 
之“自性”及此行业世间，而更有大于此非变易“自我”者，君也，君 
为谁耶？三者间关系云何？行业，智识，敬爱三者关系云何？ “自 
性”中之心灵，与非变易之“自我”，与此一切之非变易“自我”而同 
时又为智识，敬爱，行业之“主”者，其间关系云何？而此“主”，岂非 
无上“神圣”，在此大战大屠杀中与我同在，作此凶猛可怖之行事， 
为此战车之御者耶？——《薄伽梵歌》余分，乃为答复此诸问题而 
说，在全部理智之解决方案中，固当即解答而无或穐迟矣 # 但在实 
际修为中，则当分程次第前进，若干事亦殊属大事者，暂时搁置，待 
其后起，以精神经验已获得之进步而照明，乃得充分自加解决。《薄 
伽梵歌》至相当限度所遵之轨道，乃此一经验之弧线，最先安立一 
庞大智识与行业之初基，其中已含有原素，引至敬爱与一更伟大智 
识者，然尚未充分到达也。前六章具呈此基础。 

至此，吾人乃可迟回而思考其解决《薄伽梵歌》以之开端之原 

本问题，已至何种程度。可再附带说明或不为无益者，此问题本身， 

原可不牵连存在之性质之整个问题，以精神生活代寻常生活之问 

题。固可基于实用方案或伦理方案解决之，或自智识或理想立场出 

发，或于凡此皆合加考虑而解决之;此则近代解决困难之方法也。 

其初本身不过此一问题，即是否阿琼那当服从杀戮中个人犯罪之 

道德意识，或尽其公众社会职责，保障“正义”，一切高贵本性之良 

知，要求其反对不义之武力压迫者，考虑及此，以为同属道德而服 

从之耶？此问题生于现代今时，可加解决，如吾人可以此或彼种种 

相异之答案销释之，但皆出自吾人寻常生活及正常人类心思之立 

场者。可视为个人良知，与吾人对社会国家之职责二者间之一问 

题，理想道德与实用道德间之一问题，或为“心灵力量”与事实间之 

一问题，承认此烦难事实，即生命如今至少犹未全是心灵，有时执 
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干戈为正义而斗，正不得不有。凡此种种解决，要之皆属于智识，气 
性，感情者也；皆赖乎个人立场，至佳不过吾人举措难事之正当方 
法，谓之为正当者，以其适合吾人之性格，适合吾人伦理与智识之 
进化阶段，适为吾人以所有之光明能明见能优 为者； 然此非导至究 
竟解决。所以然者，因其发于寻常心思，寻常心思则为吾人有体之 
各种倾向所纠缠，仅能达于其间之一种选择，或一种调叶，融洽诸 
方，即吾人之理智，吾人之道德体，吾人之机动性需要，吾人之生命 
本能，吾人之感情体，及较罕之运动，或可算为心灵本能或心灵偏 
向者，皆是。《薄伽梵歌》认为从此立场，仅能有当前之实际解决，不 
能有绝对解决。于是，既从其时代之最高理想贡献阿琼那以如此一 
实际解决已，此固阿琼那所不欲受，且显然无意于接受者，乃进而 
从迥乎另一立场出发，而至于迥乎另一答案。 

《薄伽梵歌》之解决法，乃超出吾人自然有体及寻常心思，超智 
识与伦理纠纷而上，人乎别一知觉性之具有别一有体之律则者，因 
此亦发自吾人行为之另一立场 ：其间 个人欲望与个人情感皆不复 
统治矣，对待之偶性皆刊 落矣； 其间行业非属吾辈所有，因此超出 
个人善恶功罪之意识;其间宇宙非个人性之神圣精神，以吾人而作 
发其世间之 目的； 其间吾人以神圣之新生，化为彼“本体”之有体， 
彼“知觉性”之知觉性，彼“权能”之权能，彼“幸福”之幸福，而且不 
复生活于吾无个人之目的当达，设若吾人竟全然有为者，——此为 
所余之唯一真问题与困难，——则仅为神圣工作，外表本性徒为被 
动之工具而不复为因，不复供应其动力，盖动力在上，在吾人工作 
“主宰”之意志中也。如是，此乃对吾人呈为真实解决，盖已返乎吾 
人本体之如实 真理； 而依吾人本体如实真理以 生活； 显然为吾人生 
存问题之至上解决，唯一全然真实之答案矣。吾人之心思人格与情 
命人格，乃吾人自然生存之一 真理； 但为无明之一真理，凡附属于 
此者，亦皆此真理之类也，于无明之工事则有实际效用，若吾人返 
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于本体之真实真理，则不复有效。但吾人如何能确定此为真实真理 
耶？若吾人长此自足于寻常心思经验，固不能也。盖平凡心思经验 
全属于充满无明之低等自性。吾人仅能由生活于此伟大真理中而 
知其为伟大真理，是即由瑜伽自心思经验超出而人乎精神经验。盖 
全生活于精神经验，直至吾人不复为心思而化为精神矣，直至脱除 
吾人于今本性之过缺，方能全然生活于吾人真实之神圣本体中，乃 
究极所谓瑜伽也。 

转移吾人本体之中心点向上，吾人整个生存与知觉性因而变 
改，其结果为吾人行业之整个精神与动机皆变 ，而行 业之外表现相 
仍其如故，锱铢悉同，斯则《薄伽梵歌》行业瑜伽之主旨也。改变汝 
之有体，于精神中再生，以此新生，并进向行业，即内中“精神”所任 
命者，可谓为此使信之核心也。或者，以他语出之，附以更深微更属 
精神性之意义，——化汝在此世所当作之事，为内中精神重生或神 
圣新生之手段，而且既化为神圣矣，仍作为“神圣者”之工具，为神 
圣事业以保世而领导生民。然于此有二事当加确定而不容误解 ，一 
为向此转变之路，向此对上转移，向此神圣新生之路;一为工作之 
性质或以之而工作之精神，盖虽其展望与目的已完全不同，而其外 
表形式可全然不变。但此二事大抵为一，释其一可明其二。吾人行 
业精神，发乎吾人之有体之本性，及其所取内中之基础，但本性亦 
受吾人行动趋向及精神效用之影响。吾人工作精神之一巨大改变， 
则改变吾人有体之本性，更换其所取之 基础; 此乃移易吾人从之有 
所作为之知觉力量中心。若使如言者所云，人生与行业全为虚妄， 
若使“精神”与人生或行事无关，则必非如此；但吾人内中心灵，以 
生命与行业而自加发展，而且，非甚为行动本身，而为心灵之内中 
力量工作之方式，斯决定其与“精神”之关系。此则诚为行业瑜伽之 
是正，是正其为高等自我实践之应用手段也。 

吾人从此基础出 发：以 为凡人今之内中生命，几全然依赖其情 
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命与生理本性者，仅以有限之心思能力活动以提举而超出之者，非 
其可能之生存全部，甚至亦非其今之真实生存全体。在人内中有一 
隐藏之“自我”，其当今之本性，或则为其外表现相，或则为一局部 
机动性之结果。《薄伽梵歌》似始终承认其机动真实性，而无取于极 
端韦檀多派之严格见解，以此徒为现象；彼一见解，殊足以砍伐一 
切事业行动之根本也。其呈表此一哲学思想原素之法，——此固亦 
可以其他法式呈表者，——乃容纳数论“神我”与“自性”之分，即区 
别能知，能支持，能内成之权能，与能行，能作，能供应种种工具，中 
介物，与程序之权能二者。其异处乃取数论之自由而不变之“心 
灵”（即神我），而出之以韦檀多派之术 语曰： 此即无变易而遍在之 
“自我”或“大梵”;别之于另一内寓乎“自性”中之心灵，即吾人可变 
易与机动性之有体，事物之多数心灵，殊异性与人格之基础。但此 
“自性”之行动在于何者也？ 

在于进行工事之权能，“自性”，即其工作之基本三态（即三德) 
之交参活动也《然则以何者为其所从事之物（中介物）耶？此即存 
在之复杂系统，为“自性”工具之等级进化所成者；心灵经验“自性” 
之工事，当其映现于心灵经验中也，吾人可次第称之曰理智，私我， 
心思，识感，物质能力之原素，皆为其形式之基本者。凡此皆属机械 
性质，为“自性”之复杂机轮 ( yamra ); 以吾人现代眼光观之，可谓 
皆内含于物质能力，而自显示于其中，当心灵在“自性”中以每一工 
具之向上进化而觉知其自体，其次第乃适为吾人于此所言之倒转， 
物质居先，次为识感，次为心思，次为理智，最后为精神知觉性。理 
智，最初唯从事于“自性”之工作，可发现其诸工作之究竟 性格； 可 
视其仅为三德之活动，心灵牵涉其中者，•可分辨心灵及此等 工事； 
至此，心灵乃得一机会以离出此纠纷牵涉，而返其原始自由与非变 
易存在。在韦檀多派说法中，此见及精神，见及 本体; 心灵不复自视 
为“自性”之工具及工事，不复自视与其变是为一。至是心灵乃恢复 
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其不变易之精神自体存在，而与其真“自我”与本体自认为一。据 
《薄伽梵歌》所 云：是 由此精神之自体存在，乃能自由支持其变是之 
作用，为其有体之主宰，为“自在主”。 

谛观此种哲学分辨所基托之心理事实，吾人可说生活乃有二 
种。——且哲学者，在智识上向吾人呈表心理与物理存在之事实 
于其真元义度中，及其与任何可能存在之究竟真实性之关系之一 
法也。——此二种生活为何？ 一即心灵专注于其活动本性之工事 
中，自认与其心理与生理工具为一，为此等工具所限，为其人格性 
所限，服属于“自性”。一为“精神”生活，超出此等，为广大，遍是，自 
由，无碍，超上，非个人性，以无限平等性而支持其自然有体与作用 
者，以其自由与无限性而皆超出之。吾人可生活于今之自然有体 
中;或者，吾人可生活于吾人更伟大之精神本体中。此为第一巨大 
分野,《薄伽梵歌》行业瑜伽建立其上者。 

此全部问题与整个方法，乃在于心灵得解脱，出离吾人于今自 
然有体之范限。在吾人自然生活中，最初一居优势之事实，乃吾人 
隶属于物质“自性”之形式，隶属于事物之外表接触。此等由识感而 
自呈于吾人生活中，于是生命由识感而立即反应此诸物境，摄持 
之，处理之，粘执之，欲望之而求结果。心思，在其一切内中感觉，反 
应，情绪，与观念，思维，感受之习惯方法上，则服从诸识之 作用； 理 
智亦为心思所挟持而去，亦顺从此识感生活，在此生活中，内中本 
体役于外物，不能须斯真实超上之，或出乎其在吾人发生作用之范 
围，脱离其在吾人内中之心理结果与反应。其不能出离者，盖有私 
我一谛（私我即我慢），以此而理智乃辨别“自性”所加于吾人心思， 
意志，识感，躯体诸作用之总和，以别乎其于他人之心思，意志，神 
经有机体，躯体等之 作用； 于是生活对吾人似仅为“自性”影响吾人 
私我之法，及私我反应其撼触之法。吾人不知其他，吾人似非其他 
何者； 而心灵本身，似仅为心思，意志，感情与神经之接受与反应之 
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另一集团。吾人可大化此私我，视我即家庭，部落，阶级，国家，民 
族，甚而至于人类，然在此一切乔装中，私我仍其为吾人行动之根 
本，仅由与外物作此等更广之交接，而得其分别体之较大满足也。 

于吾人内中活动者，仍为自然有体之意志，摄持外界接触，以 
满足其人格诸方面。而此能摄持之意志，即欲望，热情，与耽执事业 
及其结果之意志，斯即吾人内中“自性”之意志也。吾人称之曰个人 
意志，是矣，但吾人之私我人格，乃“自性”所创造，此非是且不能是 
吾人之自由自我或独立本体。全部皆“自性”三德之作用。此作用 
或属“答摩性”，于是吾人乃有一惯性人格，服属或满足于事物之机 
械循转，不能更努力以至于较自由之动作与自主。或则为“剌阇 
性”作用，于是则有活动不息之人格，强加于“自性”，欲使之服从其 * 
欲望与要求，而不见其似是自主仍为奴役，盖其要求与欲望原属于 
“自性”，若吾人仍服属之时，则终不克自由。或者竟为“萨埵性”作 
用，于是而有已启明之人格，欲以理智而生活，或欲实现其所倾心 
之某种善，真，或美之理想；但此理智仍服属“自性”之现象，而此等 
理想，皆吾人人格之变动面，终无确实把握或永恒满足者也。吾人 
仍载于一变化之机轮，以私我回旋，而依服吾人内中或此一切内中 
之某种“权能”，但吾人非彼“权能”，亦不与之相通或相合。然则仍 
无自由，无真实之自主。 

虽然，自由固有可能者也。于此，吾人第一步必迈入吾人内中， 
脱离外界于吾人识感上之 作用； 此义为吾人必生活于内中，摄敛识 

•I 

感向外物之自然奔兢。主制识感，能摒除一切其所追随者，乃真实 
心灵生活之第一条件，•唯其如是，吾人乃开始感觉内中有一心灵， 

异乎心思接受外物感触之变化。而此心灵，在其深度中返乎某自体 
存在者，无变易者，宁静，而自持，伟大，庄严，尊贵，自为主宰，不为 
吾人外表本性争驰所动。然若长此吾人徇乎欲望，此必不可能者 
也。欲望者，乃一吾人肤表生活之原则，自满足于识感生活，其全部 
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事功，有在于热情活动者也。于是吾人必祛除欲望，此自然有体之 
癖习既销，则为其感情结果之热念 皆静; 得、失、成、败，苦受，乐受 
之忧、悲、欣、喜，皆所以容留款接之者，亦将退出吾人之心灵。一安 
静之平等性斯得。然吾人仍当生活于世而有为也，吾人在工作中之 
本性，因为求工作之结果也，则必须变移此性，为事业而无耽执于 
其果实，否则欲望及其一切后果皆留。然吾人又如何而能变移此内 
中为作者之性格耶?无他，判离事业与私我及人格，以理智观之，视 
此不过为“自性”三德之转，使心灵离此转动，最初使其化为“自性” 
工事之观察者，而委此等事业于实处其后之“权能”， S 卩“自性”中某 
物之大于我辈者，非我辈之人格，而为宇宙之“主宰”。但此皆非心 
思所允许 者也； 其本性为寻逐识感，挟理智及意志与俱。于是吾人 
必学习静定心思。吾人必臻至彼绝对安定止寂，于是乃能觉察吾人 
内中平静，无动，福乐之“自我”，永恒不为事物撼触所乱所撄，足于 
自体，且唯在是而得其永恒之乐。 

此“自我”为吾人之自体存在之本体。不为吾人个人生存所范 
限。于一切生存者中皆是同一，普遍，而等平，以其无限性支持此全 
宇宙大用，但不为一切有限者所范围，不以“自性”与人格之转变而 
变改 。一旦 此“自我”在吾人内中启发，若吾人感受其静止，安宁，吾 
人可生长人乎 其中； 吾人能转移心灵在“自性”中卑微沉沦之安止, 
而摄之归人“自我”。斯则可以吾人所已得者之力而致，则静定，平 
等性，无欲之非个人性皆是。当吾人生长于此等事物中而至圆足， 
以吾人全部本性归属之，则生长入此静定，平等，无欲，非个人性而 
遍漫之“自我”。识感归于沉静，以至高之定宁而接受世间 感触； 心 
思亦归乎沉静，而化为宁定之遍面知见者；私我自体亦消融于此非 
个人性之存在中。吾人在内中已化为吾人之此自我，视万事万物皆 
在此自 我内； 亦视此自我在一切内中；与一切有体在其生存之精神 

基础上化为一体。在此无我之静定性与非个人性中而有为，则所为 
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者已不属于吾人，不复以其反应而缠系或扰乱吾人矣。“自性”及其 

三德织其行事之网罗，但不影响吾人无忧无患自体存在之宁静 。一 

切固已奉献于彼一平等而遍是之“大梵”矣。 

虽然，于此有困难二。第一，此宁静非变易“自我”，似与“自 

性”之行动相违。然则行业如何而能全然存在？或一旦吾人已入乎 

非变易之“自我”存在中时，行业如何而继续?使吾人本性之行业为 

可能者，有一行为之意志也，彼趋向工作之意志于此中何在？若随 

数论之说，谓意志在“自性”中而不在“自我”中，则“自性”中仍必有 
* 

一动机及其中之能力，以兴趣，私我，耽执，而吸引心灵赴其工事， 
若此等不复反映于心灵知觉性中矣，则其能力必消，其工作动机亦 
随之而止。但《薄伽梵歌》不取此说，此说必执有无数神我存，而非 
一宇宙“神我”，否则心灵之个别经验，独自解脱，而亿万他人不得 
解脱，其理难通。“自性”非一分别之原则，而为“至上者”之权能，贯 
彻于宇宙创造中者也。倘若此“至上者”仅为非变易“自我”而个人 
仅是某物由彼在“权能”中而发出者，则一旦返本还原，定止于其自 
体中，则除此无上结合与无上寂静外，一切必止。第二，若使行动仍 
以某神秘方式而进展，而“自我”既于一切平等矣，则无碍于有何事 
业已作或未作，若已作亦无分于所作何事。然则为何固执此最猛烈 
不幸之行动形式，此战车，此争斗，此战士，此神圣御 者耶？ 

《薄伽梵歌》答此问题，说“至上者”甚且大于不变易“自我”，说 
其更为广遍包容，同时为此“自我”，又为“自性”工作中之“主宰”。 
但“彼”指挥“自性”之行业，乃以永恒之寂静，平等，超事业性及超 
个人性，皆属于不变易者也。吾人可说此乃其有体定态，彼从之而 
指挥工作，若吾人生长人乎此，吾人乃生长入彼之有体，且入神圣 
工作之定态中。由此，彼进而为其有体在“自性”中之“意志”与“权 
能”，自显示于一切存在中，生而为世间之“人”，居于凡人内心，自 
示为“降世应身”，人中之神圣 有生； 凡人生人彼之本体也，乃人此 
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神圣有生也。事业当为，作为吾人对事业“主”之牺牲供奉，必以吾 
人之生长入乎“自我”，而体验在吾人本体原与彼为一，且视吾人之 
人格为彼在“自性”中之一部分显示。在本体与彼为一，吾人乃生长 
与世间一切有体为一，而为神圣工作，视工作非属于吾人，视为彼 
以我辈而成就之事，所以保持且领导此生民焉。 

此则当为之要事矣，为此，而一切阿琼那所视为困难问题者皆 
销。于是问题已不属于吾辈个人之行业，盖成作吾辈之人格者，化 
为属时间性且为附庸之物矣，问题乃属于神圣“意志”之行事，由吾 
辈在世间施行者也。欲明乎此，吾人必明此无上“本体”在其“自 
体”与在“自性”中为何，“自性”之工事为何，又趋向何处，必明“自 
性”中之心灵与此超极“心灵”之亲切因缘，以具智识之敬爱为基本 
者。解答此诸问题，则《薄伽梵歌》余分之事也。 


(第一系终此) 



第二系 

第一部 


一、 二分自性 


《薄伽梵歌》前六章，教义自成一整片。可谓为知与行之初基。 
余十二章又可分为两组，密相联结之两聚，所以阐明教义余分，发 
乎此初基者也。第七章至第十二章，关于“神圣本体”之性质，作一 
大形而上学之叙述，于此基本上综合联说智识与敬爱二者，正如初 
分之综合联说行业与智识也。“宇宙神我”之奇观，现于第十一章， 
在此综合阶段上作一动力性之转捩，隶之于行业与人生，生动活 
泼。于是又以强力带转一阿琼那起初切至之问，全部叙述皆依此而 
转，成一循环。进而释“神我”与“自性”之分辨，发抒其三德工事及 
超三德之理念，臻极于以智识成就无欲望之行业，在此结合乎敬爱 
——智识，行业，敬爱，三者于是乎合一，——然后由此上升入一大 
结束，即自我投顺于“存在之主宰”之无上秘密也。 

前六章中，界义有未确定以启发函钥之基层真理者，困难生 
起，旋加解除；其进展诚颇辛劳，反复于数度内转回旋中，暗示者 
多，而义或未了。在此第二分中，所说态度较缜密，平易，前所未有 
也。于此吾人已达一更明朗之境，有得于更密栗精当之表述。正职 
此谨严之故，吾人当更审慎前行，以避免错误或失其真义。吾人已 
非坚定践履心理经验与精神经验之稳实基地，而当接触精神真理 
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有时且为超宇宙真理之智识表诠。形而上学之叙述常有此困难及 
不定性，盖其试向吾人之心思，界说彼真为无限者;此固为必不可 
无之尝试，然永不能美满，不能至尽究极者也。最高之精神真理可 
以体悟证会，可见，然仅可局部说明。诸《奥义书》较深之方法与文 
字，自由引用象征描摹，出之以直观语式，则智识陈说之森严界义 
确定性破除，而文词之涵义，可发抒为无尽暗示之潮流，实为此等 
境界中唯一正当方法与言语。然《薄伽梵歌》不能运用此法，盖原计 
解决一智识上之 困难; 寻常吾人之情感冲动纠争，罔不诉之于理智 
以为仲裁，然此际理智本身已内自冲突，而无由获一结论。《薄伽梵 
歌》固欲解答此种困难也。然则必引导理智超出其自体，而又当用 
其自有之方法，且取其自有之态度。奉以精神心理之答案，其事乃 
理智初无经验者，则此解答所基托之有体诸真理，必出以智识叙述 
而满足之，然后理智乃能确信其不诬也。 

至兹所奉足以是正之真理，固皆其所稔知者也，然皆仅足以为 
一 出发点而已。其初，有“自我”、与“自性”中个人有体之辨。此分 
辨用以指明“自性”中之个人有体，若生活于私我之行动范围以内， 
深闭不出，必隶属于三德之转，则以其不定之运动而作成理智，心 
思，情命，识感之全部视境与方法者也。而在此圆周中必无解决。是 
故求解决必超出此圆周以上，超出此三德之自性，臻于非变易“自 
我”与玄默“精神”，盖如是而人能出乎私我与欲望之动作以外，即 
为此困难之全部根本者。但此本身似径导引人入乎无为，无所动 
作，盖“自性”以外，既无行业之工具，亦无动作之原因或决定 
者，——非变易“自我”原不自动，于万物、万事、万态平等而无偏 
曲，——于是而“自在主”之瑜伽理念介人焉，以此“神圣者”为事业 
与牺牲之主宰，在此虽尚未明言，然已暗示此“神圣者”甚且超上非 
变易“自我”，在“彼”乃保持宇宙存在之钥。是故经过“自我”而上升 
及彼，方可能有精神自由，不受行业之系束，然仍得在“自性”之行 
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业中继续有为。但尤未说明此“无上者”为谁，此降世为天人师、为 
事业之驾御者为谁，抑其与“自我”、与“自性”中个人有体之因缘何 
似，亦又未详自彼而生向行业之“意志”，如何能异于三德自性中之 
意志。若仅是此,则服从之心灵，殊难不役属于三德，纵非在精神如 
此，在行动中必然，如是者，则所许之自由，顿变虚幻，或非完全。意 
志似为有体之实行部分，似为“自性”之活动力量或权能。 ( Shakti , 
Prakriti ) 然则有一高于属三德者之“自性 ”耶？ 是否有实际创造，意 
志，行动之权能，异乎私我，欲望，心思，识感，理智，及情命冲动之 
权能耶？ 

是故，在此不定性义中，今兹所当为者，乃更完全表述神圣工 
作所当基托之智识也。此仅能为“神圣者”之整体知识，全部知识, 
“神圣者”乃工作之渊源，在其本体中工作者乃以智识而得 自由； 盖 
彼知此一切工作所从出之自由“精神”，且参人其自由中者。进者， 
此智识必须照明，有以是正《薄伽梵歌》初分末端之说。斯必建树敬 
爱一道，以凌驾精神知觉性与行业之一切其他动机与权能 而上; 此 
必为无上“主”之知识，即一切众生之“主”，心灵唯能对“彼”作圆满 
之投顺，为一切敬爱归诚之极峰。此乃天人师所欲言者，在第七章 
起始诸颂，为全书余分发展之开端。 故曰： “尔心独契于‘我’兮，修 
瑜伽以‘我’为依(“依”者，知觉体与行业之全部基础，指归，寓所）。 
听之！知‘我’大全其无遗。”尽言之，说之无遗，否则我仍留有疑惑 
之根据也。“将告汝以此智兮，与此理而尽言。倘已知此兮，世更无 
当知者或存。”此语之涵义为“神圣本体”即是一切，皆为涡苏天，若 
在其一切权能与原则上整体知彼，则一切皆知，不但知纯粹“自 
我”，且知世界，知行业，知“自性”。然则更无余者当知，盖一切皆是 
此“神圣存在”。徒以吾人在此世之观念非如是为整体，因其安立于 
分别之心思与理智，及分别性之私我理念，遂使吾人对事物之心思 
概念为无明。吾人必出离此心思与自私观念，进于真实一体化之智 
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识。而此有其两面 ：一真 元智， ( jnana ) ，一 大全智 （ vijMna ) ，一 为对 
无上“本体”之直接精神觉知，一为对其一切存在原则之正当亲切 
知识，则谓“自性”，“神我”，以及其余，知此，而群有在其神圣渊源 
及其本性之无上真理中皆可知矣。全知罕有而难得，故有第三颂。 

于是，发端且为有以建立此全体知识，《薄伽梵歌》旋即作一深 
沉重大之分辨，为其一切瑜伽之应用基本者，即二“自性”之分殊， 
一为现相“自性”，一为精神“自性”。于是分“自性”之卑者高者于第 
四，第五颂。此为《薄伽梵歌》所出之第一新形而上学思想，辅助其 
出发自数论哲学诸概念，然而超出之，赋予其所保存所引申之名相 
以韦檀多学派之意义。自性八分，为五大所成，——五大者，常译为 
五原素，宁可谓为物质有体之五原本或真元情况，与以具体名标, 
为地，水、火、风、空（以太）。——心思及诸识与诸根，理智意志，与 
私我，八者，数论之说“自性”也。而数论之说止此。因其止于此，遂 
于心灵与“自性”间立一不可度越之划分，必安立为分明判别之二 
元。倘《薄伽梵歌》亦止于此者，势亦必成其无可救治之对待，则宇 
宙“自性”必为三德之摩耶，而宇宙存在必徒为此摩耶之结果;不能 
为其他矣。然而更有其他焉。有一高等原则 ，一 精神自性。有“神 
圣者”之一无上自性，为宇宙存在之真实本源，为其基本创造力量 
与效能，其他一低等无明之“自性”依此而起，且为其黑暗阴影。在 
此最高之机动中，“自性”与“神我”为一。“自性”在此乃“神我”之意 
志与实行、权能，为其本体之用，——非别为一元，而为在“权能”中 
之彼自我。 

此无上之“自性”，非独为内在于宇宙活动中精神本体之权能 
当体。盖如是则或仅为遍漫“自我”之不动当体，内在于万物或容纳 
万物，以某法驱迫世界活动，但本身不活动。此至上之“自性”又非 
数论之非显者，（冥性 avyakta ) 非事物显了活动八分性之初原未 
显胚胎位，非“自性”之独一原始能生之力量，由此而其诸多为工具 
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与实施之权能皆生者。进者，若以韦檀多义而释此冥性一说，谓此 
无上“自性”为内涵或内在于不显了“精神”或“自我”之权能，宇宙 
出乎此而反乎此者，其义亦不周足。是此矣，顾有更多于此者；盖此 
不过其精神之一境。此为无上本体之整个知觉权能 ( cit - kakti ) ，在 
自我与宇宙之后者。在非变易“自我”中，此乃内涵于“精神 ”中； 此 
在其内，然在退守 （ nivrtti ) 状态，或可谓自持而不参与活动之状 
态：在 变易自我与宇宙中，则外发为动作 （ pravrtti )。 于此以其动力 

唪 

当体现前，则在“精神”中发出一切存在者，在此一切存在中出现为 
其真元精神本性，为居乎其主观客观现相活动后之固定真理。此为 
其真元性质与力量 （ svabhdva 即本性），为其一切变化之自体原 
则，为其现相存在后之固有原则与神圣权能。三德之平衡，仅属于 
量之变化，且属依他起之活动，发自此无上“原则”者。凡此一切形 
式之动作，凡此低等本性之心思，识感，智识之努力，仅为一现象， 
若非以此精神力量及此本体权能者，则全然不能成其为现相；现相 
由此而出，独以此而存在，且存在此中。若吾人仅居于现相性中，仅 
以其所印人吾人之观念而视世界万物，则无由达于吾人活动生存 
之实际真理。实际真理乃此精神权能，乃此本体之神圣力量，乃事 
物中精神之真元性质，或毋宁谓事物之成其为事物者，乃在此精神 
中，且由此而引出其一切能性，及其运动之一切种子。达乎此真理， 
权能，性质，吾人乃达乎吾人变是之真实律则，与吾人生活之神圣 
原则，乃达乎其在“智识”中之渊源与认可，非独其在“无明”中之进 
行程序而已也。 

以上所云，乃以《薄伽梵歌》意义，表之于合乎吾人近代思想方 
式之语言。若吾人观其于“超上自性 ” (para prakriti ) 之叙述，则见 
其所说之实质大致如此。盖克释拏云，此髙等自性是“我”之无上自 
性。此“我”者，无上神我也，即至上“本体”，极高“心灵”，超上“精 
神”，宇宙“精神”。“精神”之原始与永恒自性，及其超上与发源之 
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“权能”，乃所谓“超上自性”也。最初自其“自性”活动权能观点说世 
界起原，克释拏即郑重声 言:“ 此二者是众生万物之胎”。随即在下 
半颂由发源之“心灵”观点言之，重申同一事实， 则云: “我为全宇宙 
之源起兮，抑又为其坏颓。”复 云：“ 无有何者更高于‘我’”。于此则 
无上“心灵”，“无上神我”与“无上自性”,乃同体 为一； 表之则为视 
此同一真实之两道。盖克释拏自云为此世界之创生又为其散坏，则 
显然此谓其本体之“超上自性”同为此二者也。“精神”，是无上“本 
体”之在其无极知觉性中；“无上自性”，乃“精神”有体之权能或意 
志之无极性，——是其无极知觉性在其固有之神圣能力中，在其超 
上之神圣作用中。创生，乃此知觉“能力”出乎“精神”之进化运动， 
乃其在变易宇宙间之 活动； 颓坏，乃以“能力”之内入作用退藏此活 
动于不变易之存在中，于“精神”之自体凝敛之权能中。此则“无上 
自性”之本义也。 

然则“无上自性”，乃自体存在“本体”之无限无时间而有知觉 
之权能，宇宙万有出乎其中而显了，出乎无时间性而人乎“时间”。 
但为此宇宙中多方遍是之变化立一精神基础，此无上“自性”乃自 
表呈为生命。换言之，至上神我之永恒多性心灵，在宇宙之一切形 
式中出现为个体精神存在 。一 切存在，皆具有一不可分之“精神”生 
命;一切在其人格，作用，与形式中，皆为此唯一“神我”之永恒多性 
所支持。吾人必当慎重，不可误以为此无上“自性”与此显了于“时 
间”中之生命，同体为一，乃在外此则无其他之义度中，或在此唯是 
变是性而全然非有体性之义 度中： 如是则不能为“精神”之无上“自 
性”矣。甚且在“时间”中亦为多于此者，否则其在宇宙中唯一真理， 
乃为多性，而世界中无复一性矣。此非《薄伽梵歌》所说义也 :不说 
无上“自性”在其真元中为生命，而说其“化为生命”(在译中为‘生 
命之本 ’， jivabhmam ) ; 斯乃暗许在其显示为生命之后方，原是其 
他何者而更高，此则为独一无上“精神”之性。后此更教示吾人，“生 
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命” S ( J “ 自在主”，但原为其显了之一分，“自我之一分”。纵宇宙中或 
无数宇宙中一切有体之多，在其变是中不能为全体“神圣者”，但为 
无极“太一”之一部分显示。其中“大梵”即此为一而不可分之存在， 
似可分而居之，“在群有而无分兮，居然似乎分呈。”(拾叁，十六） 一 
性为较大之真理，多性为较小之真理，二者皆为真理而非虚妄。 

“宇宙由此而持载”者，由此精神性之为 一 体也，甚且为 一 切具 
其变是者之所由生者，抑又于万物坏散时将全世界及其存在内敛 
于其自体者，所谓“又为其坏颠”也。如是发乎“精神”，受支持于作 
用，以时休息而退藏其作用，在此成此住此坏之显示中，“生命”实 
为多量存在之 基本; 吾人或可称之曰多数心灵，或亦可谓为吾人在 
此世所经验之多性之心灵。在其本体中固常与“神圣者”为一，唯在 
其本体之权能中与之相异，——非谓不同为此一权能而相异也，乃 
谓此仅支持此唯一权能于一局部多方已个体化之作用中而相异。 
是故万物原始、要终，及在其持续原则中，亦即是此“精神” 。一 切之 
基本自性皆此“精神”之自性;仅在其低等有分别之现相中，现似为 
某不同者，为身，命，心，智，私我，诸识之性。但此皆属现相，依他而 
起，非吾人自性与吾人存在之元本真理。 

精神本体之无上自性，于是予吾人以超乎宇宙之一原始真理 
与生存权能，又予吾人以在宇宙中显示之精神真理之初基。但此无 
上自性与低等现象自性间之联系何在耶？克释拏 云：皆 系于“我”， 
凡此“群有 '(sarvam idam ) ——诸《奥义书》中所常用之一语，表 
宇宙动性中一切现相之大全，——“如线索之贯珠颗”。但此喩不能 
过于笃实追究;盖珠颗唯以线索贯穿而相联，除依乎此而互相衔接 
外，与线索更无其他一性或关系。且进观乎其所喻者。此为“精 
神”之无上自性，精神本体之无极知觉权能，自体心知，大全心知， 
大全明智，保持此诸现象存在相互为缘，贯彻之，支持之，寓乎其 
中，将其交织为其显示之一系统。此一至上权能不但在一切中显示 
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为“太一”，而且在各个体中显示为“生命”，为各个别精神当体；亦 
复显示为“自性”之一切性质之真元。然则此皆一切现象后隐秘之 
精神权能。此最髙性质非三德之工事，三德工事乃性质之现象而非 
其精神真元。然则毋宁谓此为此诸一切表面变异之内中权能，为固 
有，为一，亦为可变异。此为“大化”之基本真理，能支持其一切现 
象，而賦予以神圣与精神之意义者。三德之工事，皆理智，心思，识 
感，私我，情命，物质表面不安定之变化，即“以萨埵，剌阇，答摩为 
性”者之表面 变化; 但此则为变化之真元、安定、原始、亲切之权能， 
又可谓“本性” ( svabhdvah 此则能决定一切变化之初原律则，决定 
每一生命体之初原 律则； 成其真元，而发展自性之运动。此为每一 
创造者中之原则，缘起于超上神圣“大化”，属于“自在主”者与之亲 
切相缘。彼至上存在与此低等存在之联系，乃得之于神圣“性” 
(bhava ) 与“本性 (svabhava ) 之关系，及“本性” (svabhava ) 与此表 

面“性” ( bhdvdh ) 之关系中，即神圣“自性”对个人自我 本性； 与自 
我本性在其纯粹且原始性质中，对此在其一切性质之混杂、错乱、 
活动中之现相性之关系。低等“自性” ( prakhti ) 之降等权能与价 
值，缘起于无上“威力” ( Shakti ) 之绝对权能与价值，必返乎其中以 
求其自有之渊源与真理，及其活动与运行之真元律则同然者，心 
灵或“生命”，沦于现相性质之卑微拘束活动中，若欲出离而化为神 
圣且完善者，则必由归于其本性之 ( svab ^ va ) 真元性质之纯粹活 
动，而返乎其自我有体之高等律则，其间乃可发现彼之神圣性之意 
志，权能，动力原则，与最髙工事。 

凡此所云，以随后诸颂所举事例乃可明了，所以示“神圣者”在 
其无上自性之权能中，显示且生作用于宇宙间诸生物，及所谓无生 
物者。吾人可将此诸事例，加以哲学上之适当排比，原文乃顺诗歌 
形式之需要，其次第颇为散漫而自由也。最初，神圣“权能”与“当 
体”，作用于物质五原本状态中。“我为水中之味，空中之声，泥土中 
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之清香，火中之辉光。”于此吾人不妨足成曰 ：空气 或风中之触。此 
义为“神圣者”本身在其“超上自性”中，乃各种识感因缘基本上之 
能力，据古数论哲学，则以太，辐射，电，气，液体，及其他物质原始 
情况，皆其物理之中介者。物质之五原素情况，皆量或物之原素之 
在低等自性中者，皆物质形体之基本。五唯量 （ Tanmatras )， 味， 
触，香等，皆性质之原素。五唯皆微妙能力，其作用使识感知觉性与 
物质之粗重形体相缘，——皆一切现相知识之基础。自物质观点视 
之，物为真实，识缘皆依起；但自精神观点论之，真理乃相反对。物 
与物质中介，本身皆依起之权能，在基本不过具体方式或情况，其 
间事物中“自性”之性质，得以对生命之识感知觉性自加显示。唯一 
原始且永恒之事实，乃“自性”之能力，即有体之性质与权能，如是 
由诸识对心灵自加显示。在诸识内之属真元者，最属精神性且最微 
妙者，本身即彼永恒性质与权能之材料。但“自性”中之能力或有体 
之权能，即是在其“自性”中之“神圣者” 自体; 每一识在其纯粹性中 
因此即彼“自性”，每一识即“神圣者”之在其机动知觉力中。 

在此系列中其他名词，读之乃更明了。诸如 ：“我 为日、月之光 
明，……人中之英，……智慧人之智慧……强者之能力。修士之苦 
行。”“我为万物中之生命”。在每一项中，此为真元性质之能力，凡 
是为今之某物者之变是皆依焉，斯为特著之表征，表在其自性中神 
圣“权能”之有在。进者，“我为诸《韦陀》中之‘味’唱”，即“晦”一基 
本音，即一切显了语言之有创作能力声音之 基本； “晻 ”( OM )， 为 
声音言语之能力一通相表呈，能包含，能总括，能和合，能发抒声音 
言语之一切潜能与一切精神权 能者; 其他声音质素，语言文字由之 
而织成者，说者谓皆为此一声之衍化。斯则甚为明显矣。此非识感， 
生命，光明，强力，精英，苦行（修持之热力）等之现相发展，于无上 
“自性”为固有者。是真元性质在其精神权能中乃成为此“本性”。是 
精神力量如此显示，是其知觉性之光明，其事物中力量之权能，启 
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示于一原始纯粹表相中，乃为此本性也。彼力量，光明，权能，乃永 
恒种子，万事万物皆由斯发展，依之而起，为其变化，为其黏柔可变 
之情况也。是故《薄伽梵歌》发之为一最概括之说曰 ： “尔知我为万 
有之种子兮，帕尔特！邃古永生。”此永恒之种子乃精神本体之权 
能，乃本体中之知觉意志，如余处所云，乃“神圣者”所投人“大梵” 
之种子，投人超心思之广大中，由此而一切人生于现相存在。是此 
精神种子，乃自体显示为一切变是中之真元性质之原始权能，为其 
“本性”。 

真元性质之原始权能，与低等自性之现相依起，有实际分辨， 
事物本身在其纯粹性中，与事物在其低等现象中，有实际分辨，则 
朗然表之于此一系之末颂 ：“我 为勇士之力兮，而贪，欲俱离”，则谓 
祛除对事物现相快乐之执滞。“我为众生中之欲兮，而与正法无 
违。”至若“自性”之次等主体变是，（即心思境界，欲望感情，热情冲 
动，识感反应，理智之有限与二元活动，感情与道德意识之转动）属 
于“萨埵”，“剌阇 V ‘答摩”三德者，以及三德之工事，则《薄伽梵歌》 
谓其本身皆非无上精神自性之纯粹作用，乃是依之而 起：“ 知彼皆 
唯我由从”，而无其他渊源。但“非我在彼等兮，实其皆在我躬”。在 
此诚为一强大然而微妙之分別。“神圣者”自云 ： “我为真元之光明， 
强力，欲望，权能，智慧，但由此等而出之依起者，非在我真元中之 
我也，‘我’亦不在彼等中，然彼等皆由‘我’而起，皆在我之本体 
内。”吾人观事物之过渡，由高等自性而入下低等自性，又由低等而 
返于高等，固当以此诸颂之说为根据也。 

说为“勇士之强力”，此义不难解释。人虽为强者，有其强力原 
则之神圣本性，亦复堕于欲望执著而为之奴，颠顿以人于罪恶，而 
向善德斗进。其故，在于以其一切依起之行动，降入三德之掌握中， 
而不自其真元神圣本性，自上而管制其行动。其强力之神圣本性， 
初不因此依起歧出而受影响，在真元中常是不变，虽有任何阴翳及 
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退堕而犹然。“神圣者”固在此本性中，以其强力，经彼低等生存之 
混乱，而支持其人，直至彼能恢复其光明，以其本体之真日光全然 
照明其生活，以其高等本性中神圣意志之纯洁权能，管制彼之意志 
及其行为。但“神圣者”如何能为欲望 （ kdrna ) 耶？此即情欲已说为 
罪魁祸首，吾人之大敌而当戮之者也。盖彼情欲乃三德之低等自 
性，其本生之起点乃“剌阇”体;吾人通常曰情欲者，谓是。而此另一 
精神性之欲望，乃一不违乎达摩之意志。 

然是否说此精神欲望为一善德之欲望，以道德为性 ，一 “萨埵 
性”之欲望耶？——盖善德常在其起源为“萨埵性”，且以之为动 
力？于是显然在此有一矛盾，——因次颂（柒，十二）第一行，即已说 
“萨埵性”不是“神圣者”而是低等依起。无疑，罪恶当除，若使人而 
欲于何处接近“神主”;然若使吾人欲入乎“神圣本体”，则善德亦当 
超出6固当臻至“萨埵性”矣，然亦当超出。道德行为仅为纯洁化之 
一手段，吾人可由此上升人神圣性，但此性本身亦出乎对待偶俪以 
上，——否则在屈属于“剌阇”热情之强者，必无纯粹神圣当体或神 
圣力量。达摩在精神义度中非是道德或伦理。《歌》中余处有云，达 
摩乃“本性”所管制之行业，为个人自性之真元律则。而此“本性”在 
其核心原是精神之纯粹性质，在其知觉意志之固有权能中，且在其 
行业之特著力量中。此处所说之欲望，然则为吾人内中“神圣者”有 
目的之意志，非以寻求发现低等自性之欲乐者，而为寻求发现其自 
有之游戏与自体圆成之“阿难陀”;此为存在之神圣“悦乐”,发抒其 
行动之自有知觉力，与“本性”之律则相於。 

虽然，所谓“神圣者”非在低等自性之变是，形式，感情中，甚至 
“萨埵性”者亦复如此，而此等又皆在彼之本体中，何谓耶？在一种 
义度下彼必在此等中，否则此等无由存在。但此说“神圣者”之真实 
无上精神自性，非囿于其内，此等仅为彼本体之现相，由私我及无 
明之作用从之创出者。无明在一顛倒之视景，与至少在局部为虚妄 
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化之经验内，将一切呈于吾人之前。吾人想像心灵在于身体中，几 
为依身体所起或其结果;吾人甚且感觉之 如是： 而不知实身体乃在 
心灵中，乃依心灵而起，为其结果。吾人以为精神为吾人一小部 
分，——“神我”不大于一拇指——在此物质与心思现相之大聚集 
中：实 则后者以其一切盛大之现象，不过“精神”本体之无极性中一 
微小物耳。于此 亦然； 在甚为相同之义度下，此等皆在“神圣者”中， 
而非“神圣者”在此等事物中 。三 德之低等自性，如是创成事物之虚 
妄观念，而赋之以低下性格者，乃是“摩耶” ，一 种虚幻权能，此非谓 
其完全不存在，或唯从事于非真实性，乃谓此迷惑吾人之智识，创 
造虚妄之价值，将吾人蒙蔽于私我，心思，识感，物理，及有限知识 
中，于此乃隐蔽吾人存在之无上真理。此虚幻之“摩耶”，隐蔽吾人 
之为“神圣者”，无极与不可磨灭之精神。故曰 ：“三 德成性以翳蔽 
兮，举斯世莫我知，——我超彼等兮，永无灭时。”(柒，十三)若吾人 
能见“神圣者”乃吾人生存之真实真理，一切其余随之改观，擅有其 
真性格，而吾辈之人生与行业，乃得其神圣价值而动转于神圣自性 
之律则中。 

究竟“神圣者”既在于是矣，甚至此等惑人依起之根本下乃有 
神圣自性，又吾人既为生命，而生命即彼，然则何故此“摩耶”信难 
超越耶？因此仍为“神圣者”之摩耶，由功德所成。此本身亦是神圣， 
由“神圣者”之自性发展而出者，但为在天神自性中之“神明”;此为 
“神圣” ( daivi )， 义为属于天神，或可谓属于“神主”，但属于“神主” 
而在其分殊之主体与低等宇宙面中，即三德方面。此为一宇宙大屏 
障,“神主”所织成以蒙蔽吾人之理解 者；“ 大梵”，“维师鲁”，“楼莬 
罗”皆织成其复杂经纬；“威力”，“无上自性”即在其里，隐藏于其每 
一纤维中。吾人当在吾人内中发现此网，穿透之，出离之，其用既毕 
亦当舍弃之，舍离诸天神而转趋原始至上“神主”，在“彼”中则将同 
时发现神道之最后意义及其工事，以及吾人自有不可磨灭之生存 
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之最内中精神真实。故曰：“独皈依于我之人，度此摩耶而出”。 （柒， 
十四） 





敬爱与智识之综合 


《薄伽梵歌》中涵大量形而上学理念，时复溢于楮墨，然非形而 
上学论文也；其中无一形而上之真理唯以其本身故而加表述者。其 
寻求最高真理，乃求其最高实用，非为求智识上或甚至精神上之满 
足。作为真理，乃为救人而开辟一大道，使吾人从如今有生死之不 
完善境况，达乎永生之美满圆成。是故在此章初十四颂，予吾人以 
所需要之哲学真理已，旋即于下十六颂亟说其直接应用。将此化为 
一起点，以结合行业，智识，敬爱三道，——盖行业与智识本身，初 
步综合已经成就也。 

如是，三种权能呈于吾人之前 ，一“ 无上神我”，为吾人所当生 
长臻至者之最高真理 ，一“ 自我” ，一“ 耆婆”(情命）。或者，亦可说为 
一“至上者”，一非个人性之精神，与多性之心灵，吾等精神人格之 
无时间性之基础，真实与永恒之个人，“永存‘我’之一分”。（拾伍， 
七）三者皆为神圣，三者皆是“神圣者”。本体之无上精神自性，“超 
上自性”，无有能规定之“无明”之任何范限者，乃“至上神我”之性。 
在非个人性“自我”中，有同此一神圣性，但在此乃居于永恒静止， 
平衡，无作，无动转之境况中。终则为动作故，为转变故，“超上自 
性”乃化为多性精神人格，即“情命”是已。但此“超上自性”之内在 
作用，常为一神圣精神工事。此是无上神圣“自性”之力，“无上者” 
本体之知觉意志自加散发为“情命”中性格之各种真本精神 权能: 
此真本权能乃情命之本性。举凡一切行为，转变，直接发自此精神 
力量者，皆一神圣变是，一纯粹精神作用。是故人类个人在行为中 
之努力，必为返乎其真实精神人格，使其一切工作自其在上“威力” 
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之权能流出，由心灵、由最内在之固有本体发皇其行业，而不由心 
思理念与情命欲求，化其一切行为，为“无上者”之意志之纯洁流 
衍，化其全部人生为“神圣自性”之动力象征。 

但亦复有三德之低等自性，其性格乃无明之性格，其行为亦无 
明之行为，混淆，错乱，颠 倒; 此乃低等人格之行业，属于私我，属于 
自然个人而非精神个人。为退出此虚伪人格计，吾人乃当归趣非个 
人性“自我”，使吾人与之为一。如是，既出离私我之人格矣，乃能发 
现真个人与“无上神我”之关系。此与彼在本体上为一，虽在自性之 
作为，与属于时间性之显示中，必为局部而且有限定性，因其属个 
体性也。又既从低等自性出离，吾人乃能证悟高等者，神圣者，精神 
者。然则自心灵而有为，非谓自欲望心灵而 有为； 盖此非高等内中 
本体，乃是低等自然肤表现相。依内中自性、依“本性”而有为，非谓 
以私我之热情而有为 ，一 随自然冲动与三德不稳定之活动,或漠然 
或热中以作为善恶功罪。顺从热情，积极或消极放纵为恶，既非达 
至高非个人性之精神清净道之方，亦非达神圣个人之精神活动之 
路。神圣个人者，将为无上“个人”意志之沟涧，“无上神我”之直接 
权能与明显变是也。 

《薄伽梵歌》自始即注定神圣出生之先决条件，高等生存之预 
期，乃杀戮“剌阇性”情欲及其余孽，此谓祛除一切罪恶而不为。罪 
恶者，低等自性之行事，以满足其自具之愚痴，冥顽，或强暴“剌阇 
性”与“答摩性”之耽执，粗鄙卑下，为反叛精神对自性任何高等自 
制自主者也。为祛除有体之此等粗鄙冲动，为低等“自性”在其下劣 
情态中所迫成者，吾人必倚重此“自性”之最高情态，即“萨埵性”， 
常寻求智识之和谐光明，求行动之正当律则者也。“神我”，即吾人 
内中之心灵，在“自性”中，认可三德之各种冲动，必准许在吾人有 
体中之此“萨埵性”冲动，及“萨埵性”意志与气性，寻求此种律则 
者。“萨埵性”意志在吾人本性中应当主制吾人，而非“剌阇性”与 
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“答摩性”意志也。此为行动中一切高等理性之意义，亦为一切真道 
德文化之意义;此为吾人内中“自性”之律则，努力欲由其低下无秩 
序之活动，进向高等有秩序之行为，不以痴惑愚阍而作为，使其结 
果为优恼，不安静，乃以智识与启明之意志而行动，使结果为内中 
之快乐，静定，与和平。若吾人不在内中首先发皇最高一德即“萨埵 
性”之律则，必不能超出三德。 

“恶人不依于我兮，——痴愚，人中么麽。损智慧于摩耶兮，禀 
气性于阿修罗。”(柒，十五）能惑之私我，愚弄其“自性”中之心灵， 
痴狂遂生。为恶之徒,不能臻至“无上者”，何也，盖永远欲满足其私 
我偶像，居人性之最低格 度中； 其真实之上帝即此私我。其心思，意 
志，逐逐于三德摩耶之活动，皆非为精神之工具，而为其情欲之自 
欺工具或自愿奴隶。彼唯见此低等自性，而不见其无上自我与最髙 
本体,或此在彼内中亦在世界中之“神主 ”:则 随其意而解说一切生 
存，一在私我与欲望之义度中，而唯役属于欲望与私我。役乎欲望 
与私我而无企慕于一高等自性与高等律则，可谓得阿修罗之心思 
与气性矣。上达必有之第一步，乃企望一高等自性与高等律则，服 
从较情欲为优之统治，见及且敬拜较私我或任何私我放大之影像 
为高贵之神明，成为一正当思想者与正当行为者。然此本身亦犹不 
足也;盖虽“萨埵性”人，亦服属于三德之迷罔，因彼仍为好恶所制。 
彼在“自性”诸形式之圆周中转，而无最高超上整体知识。虽然，在 
其伦理目标中恒以向上之企望，终可祛除罪恶之翳蔽，即“剌阇性” 
情欲与痴愚之暗阴，而得以净化之本性，出离三重摩耶之统治。唯 
由善德，人犹未克臻于至上也。但以善德，乃可发展其臻至之能 
为。盖粗胚“剌阇性”私我或冥顽“答摩性”私我，皆极难摆脱而加贬 


* 善德者，谓真实内中之 净行； 思想，感情，气性，动机，行为中一“萨埵性”之清朗， 
非徒习俗或社会道德之谓。——原注 
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抑； “萨埵性”私我则较易，终至其充分微妙化且自体启明矣，至易 
加以超上，变易，或消灭。 

然则人固当首先道德化，化为净行之正人， （ sukrti )， 然后再 

超上，出乎生活之道德规律以上，人乎精神自性之光明，浩大，与权 
能中，于此而出乎对待二端惑痴 ( dvandva - moha ) 之掌握。于是更 
无求于个人之独善或快乐，或避拒其个人之患难与痛苦，盖彼不更 
为此等事所影响， 或说: “我有道德”，或“我有罪恶”，而纯以“神圣 
者”之意志，在其自有之高等精神自性中，为众生之福利而有为。为 
此目的，吾人已见自我智识，平等性，非个人性，皆最初之所必需 
矣，且见此为智识与行业调和之方，调和精神性与世间行事之方， 
调和无时间性自我之永恒不动之寂静，与“自性”实用能力之永远 
活动。但《薄伽梵歌》于兹为行业瑜伽师，已调和其行业与智识二瑜 
伽者，安立一更大之需要。于今不徒要求其有智识与行业矣，而更 
当求有其“敬爱” ( bhakti )， 向“神圣”之虔诚，敬爱，钦崇，以及心灵 
向“至上者”之企望。此一要求，直至此际乃明显提出，在天人师教 
示化一切行业为牺性，奉献于吾人有体之“主宰”，乃其瑜伽之转 
捩，斯时已经准备，规定奉献一切行业为其顶点，不但委之于非个 
人性之“自我”，而且由此非个人性奉献于彼“存在者”，吾人一切意 
志与权能所从出者。在彼处所暗许者，在此乃始明表，吾人于是更 
充分得见《薄伽梵歌》之目的。 

于是，从寻常本性解放脱出，人生于神圣精神本体，三种交互 
依倚之运动乃呈于吾人之前。“好恶起对待之惑兮，庶品生皆入 
之！”(柒，二十七）是为无明，为自私，不克见及且依持遍处之“神圣 
者”，盖唯见及“自性”之对待二端，常从事于其本身分别之人格与 
其进求及退缩。倘由此圆圈脱出，吾人行事中之第一需要乃清除情 
命私我之罪恶，热情之火，“剌阇性”欲望之纷扰，斯则必由能安定 
化之“萨埵性”动力而成，属道德体者也。此而成就，“人之罪恶净尽 
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兮，业行福德”，——或 可说: 既成就此之时，盖至某一点后，一切在 
“萨埵性”中之生长，于静定，平等，超上性皆增上其能为，——则必 
双超对待，而化为非个人性，平等，与“非变易者”为一自我，与一切 
众生为一自我。此入生乎精神中之程序，乃完成吾人之纯洁化。但 
其成就乎此之次，当心灵已扩大人自我智识，则亦必当增加敬爱0 
盖彼不独当行动于一广大平等性精神中，亦当向其“主宰”为牺牲 
奉献，此一切众生之“主”，彼知之尚不完全者，若其坚定具有此眼 
光，在一切存在中遍处而见此自我，则亦将能知之完整。 一 旦完善 
得具平等性与一体性眼光之后，——乃“释对待之痴惑”——则一 
无上诚敬，对“神圣者”之怀抱一切之敬爱，乃化为有体之全部且唯 
一律则。其他一切行动律则皆捐于此投诚皈命中——“尽弃一切法 
兮皈‘我> 于一”，（拾捌，六十六)—灵乃得坚定于此诚敬中，于 
自我奉献其一切有体，智识，行业之坚诚誓 愿中； 盖于此乃有导源 
一 切之“神主”之完善，整体 ，一 体化之智识，为其生存与行为之稳 
固且绝对之基础矣，故曰：“坚誓愿以敬我兮，……”(柒，二十八） 

以寻常眼光视之，既得智识与非个人性后，任何归于敬爱或 
继续情心之活动，似为退转。盖在敬爱中，常有人格为因素，或甚 
且为其基础，其发动权能，乃个人心灵，耆婆，之敬爱钦崇，对越无 
上遍是之“本体”者也。但以《薄伽梵歌》立场视之，此退转之说不 
立；其目的初非无为，非汩没于永恒“非个人者”中，而为以吾人有 
体之全部与“无上神我”契合。在此瑜伽中，心灵以其非个人与不变 
易自我有体之意度，诚然出离其低等 人格; 但此仍然有为，而一切 
行为，属于在“自性”变易性中之多性心灵。若吾人不对过度之清静 
论加以矫正，介入以对“至上者”奉牺牲之理念，则将视此行为原 
素，乃全然非属于吾人之物，乃三德活动之残余，无神圣真实性在 
其后，为私我、我性之最后销熔形式，为低等自性之一继续冲动，吾 
人对之无由负责者，盖吾人之智识已摒弃之，志在逃出之而入乎纯 
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粹无行动。但由结合唯一自我之静定非个人性，合于“自性”工作之 
努力，以工作为对上帝之牺牲，吾人以此双钥，乃出离低等自私之 
个人性，而生长人吾人真实精神个人之纯洁性中。于是吾人不复为 
低等自性中受束缚与愚阇之私我，而为超极“自性”中自由之情命。 
然后吾人不复生活于此知 识中； 一无变易非个人自我，与此变易多 
性“自性”，视以为相对之二元；而知此为上升于“无上神我”之怀 
抱，同时由吾人本体之此二种权能而发现者。三者皆精神，而似是 
对待之二者，乃证为第三者即最高者之对抗面。故其后克释拏有 
云： “一 变易一非变易，斯世补鲁洒二者。”(二者 ，一 有变易个人性 
精神体与一无变易非个人性精神体。）“别有超上补鲁洒，称‘无上 
自我’，入乎三界而持载之，是不灭‘自在主我既超乎变易者，又 
超乎非变易者，于斯世谓我为‘无上补鲁洒、彼如是无妄而知我 
兮，‘无上补鲁洒 ’是； 尽其为彼以敬我兮，以其遍智。”(拾伍，十六 
至十九)《薄伽梵歌》今兹所发挥者，乃此大全智识与整体奉献之敬 
爱道也。 

所当注明者，《薄伽梵歌》所要求于其信士者，乃具有智识之敬 
爱，视其他一切形式之敬爱，在其本身虽善，然较此为卑。彼等固能 
为之已臧，然非其在心灵上达中所臻至之目的。于已出离“剌阇 
性”自私罪恶而进向“神圣者”之人，《薄伽梵歌》乃辨别其四流。有 
皈依于彼而求解脱世间痛苦者，有依彼而求世间幸福者，有来求智 
识者，终亦有以智识而加彼以崇扬敬拜之哲人。四者皆《薄伽梵 
歌》所许，然仅于最后一流哲人与以全般印可。无外，凡此运动皆属 
高贵，唯合智识之敬爱乃优于此一切。吾人可说此四种敬爱，依次 
为属“生命情感与感受性”/属实用与机动性，属理智知识性，与 


* 后代狂喜极爱之诚敬道，其根本为心灵性，仅在其低等形式或较外表之显示上， 
厲“生命情感性”。——原注 一 
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属最高直觉本体者，则取其余一切自性合于“神圣者”为一体也。虽 
然，实际余者皆可视为准备运动，盖《薄伽梵歌》于此说经历多生之 
后，既具有大全智识，既在本身中历多生而成就乎此，终乃臻乎“超 
上者”。盖见万事万物皆为“神圣者”，此种智识殊属难臻，而伟大之 
心灵，能如是而完全见彼，能以其全体，在本性之任何方面，以此包 
举一切之智识之广大权能，而内人乎彼，即遍知而敬我以身心之 
全。是人者，世间罕有。故曰：“斯巨灵实为难得 ”。 (sa mahdtmd 
sudurla bha ^ i ) (柒，十九） 

进者，求上帝而唯求其世间之锡賜，或以为忧患中之皈依 
处，而非为“神圣者”本身之故，此种诚敬，何得谓之高尚？自私， 
弱点，欲望，岂非寓乎此等崇扬，又岂非属于低等自性耶？甚焉 
者，若无智识，则信士接近“神圣者”，不以其包举一切之真理，见 
遍是涡苏提婆，但建造“神主”不完善之名称形相，此等名色，仅 
皆其自我需要，气质，性情之反映，其所以敬拜之者，为有助或慰 
足其自然期望也。彼则为上帝创造因陀罗 （ Indra ) 或阿祇尼 
( Agn 〖） ，或维师鲁 （ Vishnu )， 或湿婆 （ Shiva ) ，等名色，或为神化之 
基督或佛陀，或否则为自然德性之某种综合,视为一慈爱悲悯而宽 
大之上帝，或为正义公道威猛之上帝，或为愤怒 ，恐怖 ，炎烈惩罚可 
畏之上帝，或此等任何结合，于是而建其神坛于外，求祷之以情心 
思心于内，祈斯世之福善安乐，或治疗其创伤，或对一错误，教条， 
属智识、而不宽容之教理，加以宗派之认可。凡此，至于幕一限度， 
信皆真确已。知遍在之“本体”即涡苏天，是凡此群有，斯巨灵唯难 
得焉。凡人皆被各种外表欲望所牵引，此皆夺其内中智识，故曰： 
“彼正智为此情彼欲所夺，”遂趋赴其他天神，即神道不完善之形 
式，有以应其情欲者也。如是者，诚属愚昧，于是修立此此彼彼法 
戒，皆为有限，有以餍其本性之需求而已。凡此内中，皆为一强迫性 
之个人决定，其自我本性之狭隘要求，乃其所服从而视为至上真理 
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者，——尚未堪此无限者及其广大性也。在此等形式中之“神主”， 
若其信心为完全者，亦应其所求，但此等结果及满愿皆属暂时，而 
以追求此等结果为宗教原则及人生原则者，其智慧诚属微小，理智 
亦未成形。若以此道而有精神造诣者，此仅达诸天神；仅为“神圣 
者”在变易自性之形成中，作为愿果之施与者，乃为彼等所证会。然 
有崇扬超上大全之“神主”者，则包举此一切而转变之，尊上其天神 
至于极高，“自性”至于极顶，超出之而归于真正“神主”，证会且臻 
至“超上者”也。故曰 ：“敬 诸天者归诸天，敬我者乃归于我。”(柒，二 
十三） 

虽然，至上“神主”初不以此等信士所见不全，遂加拒斥。盖“神 
圣者”在其至极超上本体中，未生而无减，较凡此局部显示为优越， 
固未易为任何有生者所知。彼自隐于此莫大“摩耶”外衣内，即彼瑜 
伽之摩耶，以此而彼与世界为一，然而超上，内在，然而隐藏，居于 
众生之内心，但非显示于任何或每一有体。“自性”中人，视此等“自 
性”中一切显示，皆为“神圣者”，实则皆彼之工事，权能，隐障。彼知 
一切过去现在未来诸存在者，但尚无知彼者。（柒，二十六）若使其 
如此以“自性”中之工事迷惑凡人，而全然不在其间遇之者，则人或 
摩耶中之任何心灵皆无神圣希望。是故一如彼等接近之方，各随其 
性而受其敬爱，而答之以神圣之爱与慈悲也 6 要之此等形相，皆显 
示之一种，不完善之人类智慧可由此而接触之，此等欲望皆最初工 
具，吾人之心灵因而转向彼者；任何诚敬不为无效能或无价值，不 
论其范限为何。然此有一伟大必需品，即信心是也。故 曰：“ 任何信 
士于此何相，愿以虔诚而敬拜者，我则使其敬信安而无倾。”(柒，二 
十一）以其道与敬拜中信心之力，彼乃得其欲望及其精神证会，在 
斯时于彼为合者。自“神圣者”而寻求一切幸福，终必寻求彼之一切 
幸福于“神圣者”中。依于“神圣者”而得其快乐，终必学知固定一切 
快乐于“神圣者”中。在彼之形相与性质中而知“神圣者”，终且必知 
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彼为“大全”与“超上者”，为一切事物之源矣。 


豢 


如是以精神发展，敬爱乃与智识为一。情命乃得其乐于一“神 
主”中，——于“神圣者”中，所知为一切有体，知觉性，与悦乐者是， 
又为所知于“自性”中，于自我中，于超自我与“自性”者中之一切 
事，一切物，一切有体。彼则永恒与之合一；为一永恒之瑜伽，固无 
有更高于彼者，与“宇宙遍是者”永恒合一，盖舍此以外无他者，无 
他物。在彼则集中其全部敬爱，非集中于任何局部之神道或教律。 
此一诚敬乃彼生活之全部律则，而彼已出乎宗教信仰之一切条律， 
行为之法则，个人之生活目标。彼亦无将加治疗之忧伤，盖彼已保 
有此“大全幸福者”。彼无所追求之情欲，盖彼已保有最髙者与“大 
全者”，且接近使一切归于圆成之“大全权能”。彼亦无疑惑，或未遂 
之志犹存，盖一切智识自彼所生活于其中之“光明”而向之潮涌。彼 
完全爱此“神圣者”，亦为“神圣者”之所爱；盖如彼之得其喜乐于 
“神主”，“神主”亦得其喜乐于彼。此则为具有智识之信士 （jMni 
bhakta )， 即爱上帝之哲士也。而此知者，如《歌》中神主所云，我身 
是也;他人仅得“自性”中之某方面与某动机，但彼则得“无上神我” 
之真自体与全体，彼与之相合者也。神圣有生于无上“自性”中，乃 
属于彼，在本体为具足，在意志为完全，在敬爱为绝对，在智识为圆 
满。在彼中则“情命”之宇宙生存得其是正，盖其已超出自体，于是 
而得其本体之全部最高真理。 


-纵使有至上溱至后，三低等之寻求仍有其地位，但已转化，非狭隘属于个人性者 
——盖仍可有一热情，以除去忧患，罪恶，无明，以增加至上之善，权能，悦乐之进化与 
全般显示于此现相“自然”中。——原注 
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至上神圣者 


自第七章中所说者，吾人乃得较新颖而圆满位置之起点，得充 
分准确加以固定。在实质遂归于此义，即吾人应当内转，趋向于一 
更伟大之知觉性与至上生存。此非以吾人之宇宙性格全然除外，而 
为使吾人今之真为吾人者，得其高等精神圆成。在所必有者，乃化 
吾人有体生死中之不完善为有体之神圣完善。此种可能性所基托 
之理念有二:第一，凡人个体心灵,在其永恒真际及原始权能中，乃 
无上“心灵”，“神主”之一缕光明，在世间为彼隐蔽下之显示，为彼 
有体之一有体，知觉性之一知觉性，本性之一本性，但在此心思与 
身体存在之阴暗中，自忘其渊源，真际，实性。第二，“心灵”在显示 

中之二重自性，-为原始自性，与其自有之真实精神原为一体 

者;一为依他起之自性，则服属于私我与无明之纷扰。后者应当加 
以除弃，而精神自性应在内中恢复，圆成，化为机动，活泼。经过一 
番内中之自我成就，新格位之开辟，吾人入生于新权能，吾人遂返 
乎“精神”自性，重复化为“神主”之一 部分； 吾人固自彼而下降于此 
有生死之人间形体也。 

如是，与现代普通印度思想在此乃立即分离，态度少否定而多 
肯定。据现代印度思想，理念有足使人迷惑者，即“自性”之自体抹 
煞，此则代之以博大解决，即在神圣“自性”中一种自我圆成之原 
则。在敬爱道诸教派之后代发展，此至少有其预示。出乎吾等寻常 
格位以外者，隐藏于吾人生活其间之私我有体后方者，吾人第一种 
经验，在《薄伽梵歌》，则仍调为一浩大非个人性非变易性自我之寂 
静，在其平等与一性中，吾人乃失去小小私我 人格; 在其平静纯洁 
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中，乃弃去吾人之一切欲望热情之窄狭动机。然第二种更完全之识 
见，则启示吾人一生动之“无极者”，一神圣不可量之“本体”，凡吾 
人之为吾人者，皆自此出，凡吾人之为吾人者，皆归属焉，自我，自 
性，世界，精神，皆归属焉。时若吾人在自我与精神上与彼为一，则 
不但不失去自我，竟且重新发现吾人之真自我，安定于彼中，居于 
此“无极者”之超上性内。此可一时以三种同时之运动而致，—— 
一 ，由建立于彼及吾人精神自性之行业，作整体之自我发现。二，以 
“神圣本体”之智识，——此“神圣本体”即是一切 ，一 切亦存在其中 
——而作整体之自我转变。三，在三种运动中最具决定性而且最尊 
严者，即由敬爱虔诚，向此“大全者”与此“无上者”以吾人全部有体 
作整个自我投顺，归依吾人行业之“主宰”，吾人内心之“寓居者”, 
一切吾人知觉存在之能涵者。对彼凡吾人是为吾人者之渊源，吾人 
奉献以凡吾人是为吾人者。此坚心之敬奉，则且化一切吾人所知者 
为彼之智识，化一切吾人所行者为彼权能之光明。吾人自我奉献之 
敬爱热忱，将吾人举升至彼，而启彼本体内中深心之神秘。敬爱遂 
完成牺牲之三联，作为启此无上微密之三而为一之秘钥。 

吾人自我奉献之一整体知识，乃其有效力量之第一条件。是故 
最初吾人当在其神圣生存之一切原则与权能中，如实 （ tattvatah ) 

知此“补鲁洒”，在其全体和谐中知之，在其永恒真元与生活程序中 
知之。但对于古代思想，此如实智 （ tattvajMna ) 之一切价值，有在 
于其权能，能解脱吾人生死，而入乎无上存在之永生。是故《薄伽梵 
歌》，次乃示人如何此解脱在其至上程度中，亦为其精神自我圆成 
运动之最后结果。终之曰此“至高神我”之知识，乃“大梵”之完善知 
识。克释 拏云： 有以“我”为皈依者，以“我”为其神圣光明，为其救 
度，为其心灵之接纳者，止泊处者——在其精神努力上“依我”而求 
脱离老死，脱离生死体及其范限，彼则知“大梵”，知精神自性之整 
体，知行业之全体。（柒，二十九)又因其知“我”，同时又知有体之物 
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质性与神圣性，且知“牺牲主宰”之真理，则虽在其临终绵惙之际， 
犹守“我”之知识，此际以其全部知觉性与“我”契合，是故彼等臻至 
于“我”。不复为世间生死所缚矣，彼等乃达乎“神圣者”之至上格 
位；与销失其分别人格于非个人无变易之“大梵”中者同功。如是 
《薄伽梵歌》结束此一重要而具决定义之第七章。 

复次，无上“神圣者”在宇宙中之显示，其主要真理，在此有简 
括诠表，见于若干名词中。其发源与有效诸方面皆在于斯，皆涉及 
心灵之还归其整体自我知识者。最初有“彼大梵”;其次有“自性”中 
自我原则，“内我、其次有有体之客观现相，“外物”，与其主观现 
相，“ 神”; 终则有行业与牺牲之宇宙原则之秘密，“献祀”。 （挪 ，一， 
二）克释拏 云：我 ，超乎此一切，为“至上神我”，世人固当由此一切 
及其关系而求我知我——此为人类知觉性之求返乎“我”者唯一完 
全之道。但此等诠表本身，最初非十分明晰，至少可加以种种解释， 
于是其界义不得不加以精确决定，阿琼那旋即问其真诠。克释拏之 
答复则殊为简要，——综全《歌》中，实未有一处迟留于任何纯粹形 
而上学解 释者； 所说者仅如许量，出之以如是之方，使其真理足为 
心灵所摄持，恰如其分以进趋于体验而已。彼“大梵”者，诸《奥义 
书》所常用之一语也，以表自体存在之本体，与现相有体相对者也； 
而《薄伽梵歌》似谓此为非变易之自体存在，即“神圣者”之最高自 
体表现，而一切其余之转变者，衍进者，皆建立于其无变易之永恒 
性中。“内我”者，“本性”也。即心灵在无上“自性”中自体之精神方 
法与律则。“业”者，则为创造冲动与能力之名，此从“本性”，从此最 
初真元自我变是，发抒出一切事物，在其势力下成就，创造，作发 
“冥性中宇宙诸存在之变是者也。所谞“外物”者，即变易转化之 
一切结果。“神”者，意谓“神我”，“自性”中之心灵，为主观 本体; 作 

* “冥性”即“自性”未生“大”等前之称。 
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为其知觉性之对象者，乃其真元存在之一切变易转化，由“业”力在 
“自性”中发皇而出者，于是“神我”观察之，享受之。所谓“献祀之 
主”行业与牺牲之“主宰”，克释拏云 ：我身 是也，即“神圣者”，“神 
主”，“无上神我”，秘在于凡此一切有体之存在者内中。夫如是，而 
世间万有，皆落于此公式内矣。 

《薄伽梵歌》旋即由此简单叙述进展，演成其以智识而得最后 
解脱之理念，则前章最后一颂已提示者也。此后亦当回复至此思 
想，发抒其最后之光明，于行业与内中体验为需要者，吾人不妨姑 
待至有此等名相所表之一切更充分知识。但当吾人进展以前，竟须 
求如此章吾人所正当知解者，与以前所说者之联系。盖此处所说 
者，乃《薄伽梵歌》于宇宙程序之理念。最初，有此“大梵”，即最高自 
体存在不变易之本体，一切存在皆居于此在空间，时间，因果性 ( de - 
sa - kdla - nimitta ) 之宇宙“自性”活动后。盖唯以此自体存在，空间， 
时间，因果固能存在，然若无此不变易、遍在、而不可分者之支柱， 
则无由进展至其分别，结果，与度量。但此不变易之“大梵”本身了 
无所为，不为何者之因，不作何种决定;此为至公，平等，支持一切， 
但不选择或发源何者，然则发源者，决定者，賦予此“无上者”之神 
圣冲动者为何？统治行业者为何？由永恒本体在“时间”中积极展 
出此宇宙变是者为何？此则“自性” ( swabbdva ) 之为“本性”也。“至 
真”，“无上者”，“至上神我”固在也，持载其高等精神威力之活动于 
彼之永恒无变易性中。彼表现其神圣“本体”，“知觉性”，“意志”或 
“权能”，而“宇宙由之而持载”，则为“超上自性”也。“精神”之自体 
觉知，在此无上“自性”中，以其自体智识之光明，得见机动性理念， 
得见凡在其自体中彼所分别出者之如实真理，而表现之于其本性 
中，于“情命”之精神自性中。在每一情命中，自我之内在真理与原 
则，自发布于显示中者 ，一 切中之真元神圣性，在一切变化，颠倒, 
反复之后方居为恒常者，则“本性”是也。凡在于“本性”中者，皆逸 
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入宇宙“自性”中，使之在“无上神我”之内视下，加以 其_ 所能之成 
作。由此恒常本性，由每一变是体之自我原则与真元性质，“自性” 
乃成作多种变易，求有以表白之，在名、色中，在时、空中，展布其一 
切转变，以及时、空中种种境况前后彼此生引之持续，即吾人所称 
为因果性者。 

复次，凡此等发布及由一境化为一境之持续变换，即羯摩也， 
即“自性”之行业，即“冥性”之能力，即工作者，即程序之女神。最初 
为本性之逸人其创造作为中。创造属变是中诸存在，亦属其或为主 
体或否所变是者。凡此综合观之，乃“时间”中事物之恒常生起，以 
羯摩之创造能力为其原则。凡此变易之转化，以“自性”之诸力量诸 
权能结合而兴，此即所谓“外物”，组成此世界而为心灵知觉性之对 
象者也。在此一切中，心灵乃能享受且能观察“自性”中之“神 明”； 
心思，意志，识感之神圣权能，其知觉有体之一切权能，所以反映此 
“自性”之工事者，皆其“天神”矣。然则“自性”中之心灵为“变易神 
我”，即变易心灵 （ksara purusa ) ，“神主”之永恒活动：同此在“大 

• 參 

梵”中之心灵自“自性”退转，则为“非变易神我” ( ak^ara purusa ), 
BP “神主”之永恒寂静。然无上“神主”，固寓居于变易者之形、体中。 
同时双具不变易存在之寂静，与变易行动之享受，此即寓居生人内 
中之“至上神我”也。彼非独在别一面某至上位中，远乎吾人，彼亦 
且在此每一存在者之躯体中，在人心中，在“自性”中。于此接受“自 
性”之行事为牺牲，且有待于人类心灵之知觉自我奉献。甚至虽在 
人类之无明与自私中，彼仍为其本性之“主”，其一切行事之“主 
宰”，监临“自性”与羯摩之律则。心灵自彼而人乎“自性”变易之活 
动中； 心灵亦由不变易之自体存在而返乎彼，归于“神圣者”之最高 
位，——“无上之居”。 


来 


此“其”字指“自性' 
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人之生于斯世也，于“自性”与羯摩作用中在一世界一世界间 
流转。“自性”中之“神我”乃其 轨范： 其人内中心灵之思惟，观想，行 
动如是，遂常转变为如是。已往之为彼者，决定其当今 有生; 凡彼在 
今世之为彼者，所思所行者，至于身殁，乃决定彼在其他世界为何， 
及其诸来生为何。若有生为一变是，则有死亦为一变是而非终尽。 
其身体虽弃，而其心灵自行其道。然则甚有赖乎彼捐弃躯体之时， 
彼为何者。盖无论彼之知觉性临殁时凝注于何种变是之形式，在生 
前心情思想中常充满者，彼于身殁后必臻至焉,原“自性”以羯摩作 
发心灵之思想与能力，事实上此乃“自性”唯一职事也。是故若人内 
中心灵欲臻至“无上神我”格位，则必有两种需要，两种条件，得加 
以满足，然后可能。彼必按照其理想在此尘世生活中，型范其全部 
内中生命，而在其离世之际，必念念忠实于彼之素所企望与意志。 
故克释拏 云：“ 临长逝之时兮，唯念‘我’而蜕遗，彼来入乎‘我’体 
兮，兹焉不疑”。（捌，五）“我体”者， BP “无上神我”，我之本体格位 
也。彼则与“神圣者”之原始本体契合，而此即心灵之究极变是，羯 
摩还于自体及其渊源之最后结果。心灵已随从宇宙进化之活动矣， 
此活动在世间障蔽其真元精神性，其原始变是之形式，本性，又已 
经过其知觉性之一切其他变是方式，仅皆为其现相者，遂还入彼真 
元自性，且以此还原而寻得其真自我与精神，则臻至有体之原始格 
位，此自还原之观点视之，为一至高之变是，则“入乎我体”也。在某 
一义度中，吾人可谓其已化为上帝矣，在其现相自性与生存之最后 
一 转变中，已与“神圣者”之自性合为一体也。 

《薄伽梵歌》，甚着重凡人临殁时之思想心境，此着重之处甚难 
了解，若吾人不明了所谓知觉性之自体创造权能者。凡思想、内中 
眷念、信心、所全部决定关注者，吾人内中本体乃向之改变。此种倾 
向化为决定力量，当吾人上入乎此高等自体进展之精神经验中，非 
如吾人寻常心理之依赖外表事物，非如其奴役于外表“自性”者。在 
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此高等精神界，吾人能见自我坚定化为心思之所关注者，恒常所企 
慕者。是故思想之任何退转，忆念之任何不诚实处，必常阻滞此转 
化，或在其程序上下堕，还乎吾人以前之为吾人，——至少吾人尚 
未实地坚决固定此新转变以前如此。若吾人已经为此，已使此于经 
验为寻常，则忆念自体存在而不失，因其已化为吾人知觉性之寻常 
形式。恰值度出此生命界之际，吾人斯时知觉性境况之重要乃了然 
矣。然非临殁之记忆，与吾人平生整个主旨及过去之主体性相乖 
异，或未经其充分准备而能具此救度之权力。《薄伽梵歌》此处之思 
想，与寻常宗教之方便与放恣 不侔； 其迥乎不同者，寻常俗朴之幻 
想，以为经教士最后祈祷涂油 ，一 “基督教化”之丧，则其生平虽历 
未经感化之邪教生活，亦已 得救; 或以为在神圣贝纳瘛斯城，或神 
圣恒河，预先处置,尽其形寿或骤尔身故，乃得救之充分方法。其身 
体死亡时心思所当专注之神圣主体变是，必为其平生心灵念念中 
向之生长者，故曰 ：“常 结念而遂通”。又曰 ：“是 故汝当一切时，唯念 
‘我’而战斗；专凝心智于‘我’兮，汝唯至‘我’其无疑。制以瑜伽修 
习兮 ，心不 他驰； 达乎至人至上至神兮，凝定其思”。（捌，七 ，八） 
于此，吾人乃得睹此无上“神我”之说——此甚且较“非变易 
者”更伟大，《薄伽梵歌》终极称之曰“至上神我”。在其无时间性之 
永恒中，彼亦为不变易者，远超出此一切显示之上，而于斯世“时 
间”中，仅得其有体之依稀仿佛，以若干变化之象征与乔装而表达 
者也。则谓之为“不显者，不变者”。虽然，彼亦非仅为一无形相或 
不可名相之存在；或者，不可名相，因其更微妙于心思所可及之究 
极微妙性，又因“神圣者”之形相原出乎吾人心思之外。 故曰： “其形 
不可方”。（捌，九)此无上“心灵”、“自我”为“见知者”，为日月之“古 
昔”，在其永恒自我见知与智慧中，为一切存在之“主宰”，“统治 
者”，在其本体中载持万事万物而使各得其所。此无上“心灵” g 卩《韦 
陀》明者所说不变易而自体存在之“大梵”，此亦即修苦行之士所入 


197 



者，当其超出生死心思之情恋，为此而修习管制躯体之欲情 ，此 
永恒之真实性，为有体之最上 一 '步 ，一 安立处，一立足点；是故为 
“时间”中心灵进展之至上目标，其本身非一运动，而为一太始，7欠 
恒，无上阶位。 

《薄伽梵歌》描述修士最后之心境，当其出生人死而至此无上 
神圣存在。其心思不动，心灵具足瑜伽之力，以诚敬而与上帝合 一 ， 
——于此由敬爱之结合，不以由智识之无相合一而更代，至此竟为 
瑜伽无上力量之一部分，——而生命力则全部引上，凝定于两眉之 
间，则神秘眼光之聚处也。一切识感之门皆闭，思想闭于一心，收摄 
生命力量自其散乱运动中归于头部，智慧则集中于念此神秘一音 
“ flT ’ om ! 概念思想，存于忆念至上“神圣者”中。此则瑜伽修士传定 
舍身之法也;此乃将整个有体对“永恒者”对“超上者”作最后奉献。 
虽然，此不过仍为一程序而已；重要条件乃生时常常记念“神圣者” 
而不走作;虽在行业在战斗中亦然，——化整个人生行事为一不间 
断之瑜伽。“神主”自言，有为此者则易臻至于我；彼为臻于究竟圆 
满之巨灵矣。 

如是，心灵离身而达之境为超乎宇宙者。虽宇宙体系中最上一 
天，仍未脱乎轮回生死;但往依“至上神我”者，不堕轮回。是故以智 
识企求不可言说之“大梵”，所得无论何果，亦为此另一概括之企求 
所得，由智识，行业，敬爱三相合者，而奉于自体存在之“神主”，即 
工作之“主”，人类及一切众生之“友”。如是知彼而求彼，不受羁于 
再生，不束缚于羯摩 锁链; 心灵得脱乎有生死体之苦痛，无常，满愿 
于永远离出。《薄伽梵歌》于此更详说脱出轮回之义，乃引据宇宙循 
环之古说，则印度宇宙观之固定一部分也。宇宙显了与非显了，有 
永恒更替之循环期，每期谓为“大梵”创造主之一昼夜，昼夜时间同 


* 


此文字直据《奥义书》。——原注 



长，其工作之劫波历一千世，其睡眠沉冥劫波又历一千世。当白昼 
来临 ，一 切皆自不显而生人乎显示之 有体； 当黑夜既降 ，一 切又皆 
消融，或沦逝于此不显者中。如是，凡此一切存在者，转换于此变与 
不变之循环中而无能为力，反复投入转变，又反复还于非显了者。 
但此非显了者非“本体”之原始神圣 者也； 别有太元，别有其存在之 
另一阶位，即超此宇宙之非显了者，出乎此宇宙非显示以外，此则 
永恒自持，自定，非与此宇宙显示位相对，而远出其上，非可与侔， 
永恒而无变易，非屈从此一切群有之坏灭而俱坏灭。“太元谓为不 
灭兮，又曰无上之途 (按： “途”，此论则译为无上心灵与阶位。）有能 
达者兮不返，此为我最高之居。”盖臻至彼处之心灵，已脱乎宇宙之 
显示与非显示之循环也。 

无论吾人接受或摒弃此种宇宙观，——此以依乎吾人倾向于 
承认此“知昼夜者”知识之价值，——重要处乃在《薄伽梵歌》于此 
所作之转变。吾人不难想像此永恒不显之“本体”，其格位似与宇宙 
显示或非显示无关，必永为未加界说不可言议之“太极”，则达乎彼 
之正当方法，乃除去吾人在显示中所已变成之一切，不以吾人全部 
内中知觉性，凝集于思心智识，情心敬爱，瑜伽意志，情命生力之结 
合者，上致乎彼。尤有甚者，敬爱似无所施于“太极”，“太极”似空无 
任何缘系者。但《薄伽梵歌》则坚持其说，——虽此为超宇宙者，虽 
此为永恒非显示者——“彼为至上神我兮，独以诚敬可达而非他。 
万物皆寓其中兮，由之庶品群罗。”(捌，二十二）换言之，此无上之 
“至神”，非绝无缘系之“太极”，离吾人之幻相而上，而为“明智者”， 
世界之“创造者”与“主宰”,“万物之载量”，知彼而爱彼，以彼为“太 
一” ，为“大全”，为“遍是涡苏天”，以吾人全部知觉体，在一切事物 

中，一切能力，一切行为中与彼合一，然后可求无上成就，美满圆 

■ 

成，与绝对解脱。 

于是，(〈薄伽梵歌》更出一奇特之思想，则采自早期韦檀多派神 
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秘论者。此则修士可自选择其舍身之日期 ，一 随其欲再投生或脱离 
轮转。火与光与烟或雾，昼与夜，朔至望半月，望至朔半月，太阳之 
北道与南道，此皆相对者也。由每对之前者,知“梵”者归于“梵 ”天; 
由后者，瑜伽修士人乎“月光”，终则再投生人世。此皆光明路与黑 
暗路，在《奥义书》则为“天神道”与“祖灵道”，而明乎此之修士，可 
以不迷。无论此种观念后有何“心理生理学”事实或其他象征主义， 
(原注 ：瑜伽 之经验，表示此理念后实有一“心理生理学”之真理，虽 
未必在实验上为绝 对者； 即在“光明”与“黑暗”诸权力内中斗争中, 
前者常于白昼或每年光明之时有其优势，而后者则常在黑暗时中 
居上，此种平衡常相保持，直至最后胜利始已。)——此由神秘主义 
者时代留传于后，彼神秘主义者流，视凡物理事实为心理之有验象 
征，随处皆见内中者与外表者之交互与某种同一性，视光明与智 
识，火光原则与精神能力为然，——吾人唯当观《薄伽梵歌》于此作 
一转变，以结束此章，云 ：“故 汝于一切时兮，其修瑜伽以自维。” 
(捌，二十七） 

盖究极此乃至关重要者，使全部有体与“神圣者”为一，全然， 

且在一切法上如此，自然、恒常凝定于此结合中，不但使思维、观 

照，而且使全部生活 ，一 切行为，劳工，战斗，为念念不忘上帝。“•常 

念我而战斗”，是说不忘“永恒者”恒常现前之意，虽在有时间性者 

之冲突中，寻常占据吾人思虑者，亦无须臾或忘，而此固难能，近乎 

不可能矣。虽然，若其他条件皆已加践履，此诚为全然可能者也。若 

吾人在知觉性中化为与万物同此一我，此一我常对吾人之思想为 

“神圣者”，甚至吾人之眼光及余识，处处皆见且识得此“神圣本 

体”，以致无论何时全然不能感觉或思维何事何物，徒然即是彼事 

彼物，如未经启明之识感所得者，而唯觉其为“神主”，同时亦隐亦 

显于此形式中者，若吾人之意志，在知觉上与无上意志为一，而意 

志，心思，身体之每一动作，感觉为自此而发者，为其运动，以此为 
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所禀赋，或与此同一，则凡《薄伽梵歌》所要求者，皆全部可行。然则 
对于“神圣本体”之忆念，不复为心思之间断行为，而为凡吾人一切 
行动之自然境况，在某一义度中竟可谓为知觉性之真本质。情命乃 
具有与“无上神我”之正当，自然之精神关系，而吾人之生命全体为 
一瑜伽，一已圆成又永自圆成之一性。 
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四、秘密中之秘密 


按部就班而真理开展至此，每一步辄启示大全智识之一新面， 
辄建立某种精神境况与作用之结果于其上，于此，遂不得不作一重 
大之转变矣。是故天人师慎使阿琼那注意彼所欲言者之决定意义， 
庶几其心思得以觉醒而会神。盖彼且将启迪其心思，对大全“神圣 
性”能知能见，以引至第十一章所说之神变现示，使此俱卢战场之 
猛士，能觉知彼之有体与行业与使命之创作者，持载者，人中与世 
界中之“神主”，非世间及人中任何事物所得而范限束缚，盖万有由 
彼而生，皆是彼无极本体中之一运动，以彼之意志而得维持继续, 
在彼神圣自我智识中而得其是正，常以此为初始，本质，与终极也。 
阿琼那且将知觉其自我唯存在于上帝中，唯以其内中之权能而有 
为，其事业仅为神圣行业之一工具，其私我知觉性不过一障蔽，对 
其无明，则为彼内中真体之一误表，彼内中真体者，无上“神主”之 
一分，一不灭之火花也。 

此现示也，用于祛去其心思中余留之任何疑惑;将欲使其刚毅 

以赴其所畏避之行事，盖彼严受明命为此行事则不能退转，——若 

使退转，即为否定且诬罔其内中神圣意志与认可，斯则已表现于其 

个人知觉性，且施将擅有伟大宇宙性之认可形相矣。于今此世界之 

“本体”，向彼现示为上帝本身，受永恒“时间精神”之心灵禀赋，且 

以其威严可怖之声，命令彼赴战场战斗。彼受此召唤，解放其精神， 

在此宇宙神秘中圆成其行业，此二者——解放与行业——且将并 

为一运动。自我智识之更大光明，上帝与“自性”知识之光明，既展 

示于其前，其理智上之疑惑旋亦宛然销解。但理智之清明 不足； 彼 
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必以内视照明其外表如盲目之人类眼光，以使其得全部有体之认 
可而行，以其一切身心诸部皆具美满之敬信而行，虔诚对越其自我 
中之“自我”与其有体中之“主宰”，对越世间之同此一“自我”与宇 
宙一切众生之“主宰”而行也。 

凡此以前所说者，已定此智识之初基，已准备其最初必需之资 
料或间架，及乎此际，整个构筑之形制，乃必呈于其启明视识之前。 
凡以后当说者，更有其重要性，盖将分析此构筑之各部分，示其中 
所组成者为 何物； 但此向彼说教之“有体”，将启示其大全智识，实 
际现示其眼前，使彼无所拣择，唯有观看。以前所说者，已明示彼非 
固缚于无明与自私行动之缠结而不可解除，彼固尝自足于其中者 
也，直至其局部之解决不复能满足其思心，而思心者，固已为现象 
之相对冲突所迷，斯即成就世间行业者，而情心者，亦已为其事业 
之纠纷所困，使彼觉无法出离，除非出家弃世而无所作。于是，亦尝 
示之以两相对待工作与人生之道矣 ，一 为在私我之无明中者，一为 
在一神圣本体清明之自我智识中者。彼可以情欲，以热望，为低等 
“自性”性格所驱之私我而有为，奴役于善，恶，忧，喜之平衡，碌碌 
于其行事之成，败，得，失之效果，系乎此世界机轮而转，陷人于有 
为，无为，为非之大胃网中，有以其幻变相反之面幂形相，惑乱人之 
思心，情心，以及性灵者也。但彼究竟非系缚于无明之行业而不能 
自拔者，若彼欲之也，亦可为智识之行业。彼于此可初为高等思想 
者，知者，瑜伽师，寻求自由者，次为得解放之精神。见及此一伟大 
可能性，保持其意志与智慧固定于知识与自我见识间，将有以实现 
此可能性且使之发生效力者，乃出离其优愁苦恼之路由，脱出人类 
迷疑之大道也。 

在吾人内中有一精神，超出行业，寂静，平等，不为此外间纠纷 
所缠缚，观察之，为其支持者，渊源，内在之见证，而不陷于其中。此 
为无极，涵笼一切，在一切中为一自我，平等以观察自性之全部行 
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事，见其仅为“自性”之作用，而非其所自有之行业。又见乎私我及 
其智慧与意志，皆“自性”之机械，其一切动作皆为其三形态与性格 
之起伏所决定。顾永恒之精神，初无有于此等事也。无有于此等事 
者，因其 知之； 彼知此“自性”与私我及此诸众生之个体，未足为生 
存之全部。存在者，非徒为转变之全景，恒常移易，或光荣，或虚幻， 
或奇妙，或暗淡者也。有永恒者矣，有不变，不灭，无时间性之自体 
存 在者; 此不以“自性”之变易而动摇者也。此为其公平之见证，既 
不发施影响，亦不遭受影响，既不发生作用，亦不承受作用，既非善 
而为功，亦非恶而成罪，乃常为纯洁，完全，伟大，而无损伤者。凡影 
响动摇私我有体者，举不足以启其喜忧，此非何者之友，亦非何者 
之敌，而为一切之一平等自我。于今凡人不觉知此自我，因其缠缚 
于外驰之心思，因其未学且不欲学习内中生活；彼不肯出离，不肯 
自其行事引退而视为“自性”之工作。私我为障碍，为幻妄旋轮上之 
关捩，销失私我于心灵之自我中，乃自由之第一条件。化为精神，非 
徒为一心思与一私我而已，此则解放福音开初之一语。 

是故阿琼那最初受命，则为捐除其于事业得果之一切欲望，为 
一无欲望无偏私之作者，为其所当为者而已，——委其结果于任何 
权能，为此宇宙工事之主宰者。彼非其主宰，故自显明；“自性”之有 
所作，原非满足其个人 私我； 宇宙“生命”之有生，原非成遂其欲望 
与偏好也；宇宙“思心”之运行，原非所以是正其智慧之见解，判断， 
标准者也，其宇宙目标或其世界方法，目的，初无待就正于彼微小 
之法庭。此种要求，仅可发自愚昧之心灵，盖生活于其人格中，自其 
狭隘卑弱之观点，以视万事万物者。然则最初彼当自对世界之私我 
要求退出，为亿万人中之一人，奉其一分努力，劳工，献于非彼个人 
所决定之结果，而为宇宙之作用与目的所决定之结果。然彼所当 
为，固尤有多于是者，彼当弃除其为作者之念，脱乎一切人格之纠 
缠，而见在彼及一切人中工作者，原是一宇宙之智慧，意志，心思， 
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生命。“自性”为世界之工作者;彼之工作乃“自性”之工作，甚至其 
在彼所得工作之结果，乃大总数结果之一部分，为较彼之权能更伟 
大“权能”所导致者。若彼在精神上可为此二事，则其行业之一切纠 
缠皆脱;盖此缠缚之总结，在其私我之要求与参与。举凡热情，罪 
恶，个人之忧、喜，皆当自其心灵褪除，其心灵从兹乃在内中生活, 
宁静，广大，纯洁，平等以待遇一切物与一切人。行业无由发生任何 
主观反应，于其精神之纯洁宁静上乃不留任何污染痕迹。彼将为一 
自由无着之有体，具有内中之喜乐，安宁，顺适，与无可移易之幸 
福。内外表里皆不复留彼旧时微小人格，盖将知觉感受与一切众生 
为一自我，一精神，甚至其外表本性，在其知觉中亦化为宇宙心思， 
生命，意志之一部分，为不可分离者。其分别性之私我人格，将上跻 
而汩没于精神本体之非人格性中 ：其分 别之私我本性，且与宇宙 
“自性”之作用合而为一。 

虽然，此种解脱，依乎同时然尚未调融之两种观 念：精 神之清 
明识见，与“自性”之清明识见是也。此非科学性或智慧上之离乎执 
着，虽于唯物论哲学家亦有可能 者也； 唯物论哲学家无碍于对“自 
性”独有相当清晰之识见，但无见于彼自我之心灵及自我本体。此 
又非唯心主义之贤哲，作智慧上之离执，斯人者，灿然运用其理智， 
以离脱乎其私我之有范限、生烦恼诸相者也。此为一更广大，生动， 
完善之精神上离执着，发乎有见于“至真”，彼“至真者”，大于“自 
性”，大于心思与理智者也。但甚至此离执或无着，仅为自由与智识 
之清明之见之初步秘密，此非神圣神秘之全部关键，——盖此本身 
将使“自性”不得解释，而使吾人有体之活动部分，与精神及静定之 
自体存在相离。神圣无着，必为神圣参与“自性”之基础，以更代旧 
时自私之参与，神圣之静定性，必支持一神圣活动与机动性。彼天 
人师自始即有此真理在心目中，故坚持工作之牺牲，坚持承认“至 
上者”为吾人行事之主宰，降世应身及神圣有生之说，最初仍保持 
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为附属于清静道解脱之初步 需要。 独充分发挥导人至于精神之安 
静，无着，平等，与一性之诸真理，一言以蔽之，仅发挥无变易自我 
之观念与作用，而赋以最大之权能与重要性。其另一伟大而必要之 
真理，所以成全之者，姑置于较小或较为相对光明之阴影中，•故常 
暗示及之，然尚未加阐发。今兹在此后诸章，则迅速表出者也。 

天人师，天神之降世应身，人类心灵在世界行业中之御者，克 
释拏，尝从事于准备启示其本身之秘密，“自性”之最深秘密。在其 
准备之紧张程序中，留有一音恒响，时时间人，为其大全“真理”究 
竟和谐曲预示，导引。此一音响，乃无上“神主”之理念，寓乎人与 
“自性”中，然大于人与“自性”者，为自我之非个人性所发现者，然 
非个人性自我亦非其全部意义。于今吾人乃得见此弘大循回交响 
之主旨。此是唯一“神主”，在宇宙自我、与凡人、与“自性”中为同一 
者，乃以彼车中之天人师之声音，准备申明其绝对擅有此觉悟之事 
物见者、与行业作者之全体。彼且 曰：“ 我在汝内中者，我在此人形 
中者，以我而一切存在，动作，有为，我为自体存在精神之秘密，同 
时为宇宙大用之秘密。此‘我’乃一大‘我、虽最伟大之人类人格， 
亦为其局部段片之显示，‘自性’本身亦不过一低等工作。为心灵之 
主宰，为宇宙行业之主宰，我乃唯一 ‘光明’，唯一‘权能’，唯一‘本 
体’。汝内中之‘神主 '乃 ‘师尊’，‘太阳、智识光明之执炬者，以此 
而汝能明觉汝非变易自我与汝变易自性之分别。虽然，汝且岀乎光 
明本身以外而望其源，则汝将知此无上‘心灵’，其中乃恢复人格与 
‘自性’之精神真理。然则汝当见此一我于一切有体中，庶几能在一 
切有体中见‘我 、见 一切有体于一精神自我与真实性中，盖此为见 
一 切有体在‘我’中之方法；当知一切中之一‘大梵’，以使汝能见上 
帝即至上‘大梵’。知汝己，成汝己，使汝能与 4 我’结合，此无时间性 
之自我，则‘我’之清明光耀，或透明之障蔽也。我为‘神主、乃自我 

与精神之至高真理也。” 
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阿琼那当见同此一“神主”，不但为自我与精神之高等真理，亦 
且为“自性”及其一己人格之高等真理，同时为个人之秘密又为宇 
宙之秘密。此则为在“自性”中遍有之“意志”，大于“自性”之所为， 
“自性”之所为皆发乎彼，属乎彼，凡人之所为及其结果同然。是故 
彼当以行业为牺牲而有为，盖此为其工作及一切工作之真理。“自 
性”是作者而私我非作者，但“自性”不过“本体”之一权能，此“本 
体”为“自性”之一切工作与动能之唯一主宰，为一切劫波宇宙牺牲 
之主。是故，其工作既皆此“本体”所有，则彼自当奉其一切行为于 
其内中及世界中之“神主”，行业固皆由“彼”在“自性”之神圣秘密 
中作成者也。此为心灵神圣有生之二重境况，属乎其由私我及躯体 
之生死性脱离，而人精神性与永恒性者,——最初当有一己无时间 
性不变易自我之知识，以此而与无时间性之“神主”结合，但亦当有 
彼居于宇宙之谜以后者之知识，即一切存在及其工事中之“神主”。 
如是，吾人乃能希冀以吾人全部本性与有体之奉献，而与彼“一”生 
动以相合，彼“一”者，在时间与空间已化为此万有者也。全部自我 
解放之瑜伽中，敬爱之地位在此。此为一种欣慕与企望，望彼大于 
不变易自我或变易“自性”者。一切智识，皆化为一欣慕与企想 ，一 
切行业亦然。本性之行事与心灵之自由，皆在此欣慕中合一，而化 
为向此唯一“神主”之自我轩翥。最后之解脱，由低等自性还于高等 
精神变是之渊源，非心灵之灭没，——仅其私我之形相灭无，—— 
而为吾等智识，意志，敬爱之全自我，出离彼之宇宙真实性，而还寓 
于彼之超宇宙真实性中，是圆成，非消灭。 

必然，使此智识为阿琼那之心思所了悟，彼神圣天人师迸而除 
去其所余二种困难之渊源，即非个人性自我与人类人格之相反 ，一 
也； 自我与“自性”之相对，二也。若此二种反对尤存，则“自性”与人 
中之“神主”终归晦暗，不合理，不可信。“自性”既说为三德之机械 
束缚， 心灵又表为服此羁束之私我有体。设若此为全部真理者，则 
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必俱非神圣且不能为神圣可知。自性，愚顽而属机械性，必不能为 
上帝之一 权能； 盖神圣“权能”，在其工事必为自由，在其渊源必为 
精神性，在其伟大性中亦必为精神性。心灵为自私而受束缚于“自 
性”中，仅属于思心，情命，身体者，必不能为神圣者之一分，必不能 
为一神圣体。盖如此一神圣体本身必属“神圣者”之真性，自由，自 
体存在，自体发展，属于精神，超于心思，生命，躯体以上。凡此二种 
困难及其晦滞之处，皆被一道真理光明扫除。机械“自性”仅为一低 
等真理；为一低等现相作用之公式。更有一高等“自性”属精神者， 
斯即吾人精神人格之本性，吾人真实个人。上帝同为非个人性又为 
个人性者。彼之非个人性，于吾人之心理证悟中，为无时间性之“本 
体，知觉性，存在福乐”之一无 极者; 其个人性，在此世自表为有体 
之一知觉权能，知识与意志之知觉中心，及多方自我显示之悦乐。 
吾人在吾人本体静定真元中，皆此一非个 人性； 在吾人精神个人 
中，每人皆此真元权能之总聚。然而有分别者，徒为自我显示之各 
种目的故；神圣之非个人性，若人人乎其后，则知其同时为无极之 
“彼” ，一 无上心灵与精神。此为伟大之“我”——“我”为“彼” 
( so ^ ham ) ——凡人格与本性皆由此出，多方自嬉娱于一非个人性 
世界之现相间。《奥义书》云 ：凡此 群有者，皆“大梵”也，“大梵”为一 
自我，自见于知觉性之四联续位中。《薄伽梵歌》则云，涡苏天，永恒 
之“本体”，是为一切。彼为“大梵”，从其高等精神自性，知觉以支持 
且导源此一切，在世间又知觉以化为一切事物，在智慧，心思，情 
命，识感之性质中，在物质存在之客观现相中。情命是彼在“永恒 
者”之精神性中，在彼之永恒多性中，在从知觉之自我权能多个中 
心点之自我视见中。上帝，“自性”，“耆婆”，为存在之三项，三者皆 
为一本体。 

顾“本体”如何而自显示于宇宙 中耶? 最初，显为不变易无时间 

性之自我，遍在而持载一切，在其永恒性中为有体而非变是。其次， 
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内涵于此有体中者，有一自我变是之真元权能或精神原则，即为 
“本性”，以此而由精神之自我视见，乃决定，表现，以解放而创造凡 
固有或内涵于其存在中者。此自我变是之权能或能力，发施一切在 
精神中如是决定者于宇宙行业即羯摩中。凡创造皆此作用，皆真元 
自性之此种工事，即羯摩。但在此世间，此发展为智慧，心思，情命， 
识感，及物质现相之“形相客观性”之变易“自性”，实与绝对之光明 
相离隔，为“无明”所范限。凡其工事，于此皆化为心灵在“自性”中 
之牺牲，以奉献于秘在于“自性”中之无上“心 灵”; 故无上“神主”寓 
居于一切中，作为其牺牲之“主”，其当体与权能管制之，其自我智 
识与有体之悦乐承受之。知此，乃为得世界之正知识，宇宙中上帝 
之视见，亦为夺得脱出“无明”之门。人而奉献其行业及其一切知觉 
性于遍在一切中之“神主”，使此知识发生效用，乃克使彼返乎精神 
存在，由此精神存在而人乎超宇宙“真实性”，居乎此变易“自性”之 
上，永恒而光明者。 

此真理乃有体之秘密，《薄伽梵歌》今欲以其结果之多方，施于 
吾人内中生活与外间行事者也。其所将说者，乃一切中至秘之事。 
(玖，一至三）此即为全“神主”之知识，彼有体之“主”，允授予阿琼 
那者，此真元知识附以在其一切原则中之大全知识，则知之已无余 
者当知。其无明之全部纠结，已惑乱其凡人心思，而使其意志自神 
圣命定之工作退转者，将全然一划而顿断。此乃一切智慧之智慧， 
一 切秘密之秘密，为皇华之学，皇华之秘。此为一无上纯洁之光明， 
凡人可以直接精神经验证明者，在一己中可见其为真理.•此为正定 
之知识，有体之正则。若人已得之，见之，而试忠实生活其中者，则 
行之也易。 

虽然，信心为必要矣；倘使信心阙如，倘人信托其批判智识，以 
外表事物为用者，猜忌以诘难此启明知识，诘其不能直此现似自性 
之分别与缺陷，忌其似欲超上之，陈述若何事物，有以使吾人出乎 
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当今生存之首要实际事实以外者，即其忧患，苦恼，罪恶，缺点，不 
神圣之错误与颠踬，——则必无明通体验此更伟大知识之可能。心 
灵而不克具信心于高等律则与真理，必还乎寻常有生死之人生常 
轨，隶役于死亡，错误，罪恶.•必不能生入其所否认之“神主”中矣。 
盖此真理必以生活而证验者，——生活于心灵增长之光明中，非在 
心思之黑暗中以论难出之者。凡人当生长入此真理，当自化为此真 
理，——此乃唯一证明之法。唯由超越低等自我，人乃克化为真实 
神圣自我，而体验吾人精神存在之真理。凡人所操加以反对之似是 
真理，皆低等“自性”之现相。脱离低等“自性”之罪恶，阙陷，不善, 
必由于接受一高等知识，其中此一切似是之不善皆得见为究竟非 
实，显为吾人黑暗之作品。但如是而生长入神圣“自性”之自由中, 
人固当承认、而且信仰、此秘在于吾人当今有限本性内中之“神 
主”。为何行此瑜伽为可能而且容易，其理在于行乎此，吾人以一切 
自然为吾人者之全部工事，皆委于彼内中神圣“补鲁洒”之手。“神 
主”在吾人内中成作神圣有生，进步，简易，而无失，取吾人之有体 
人乎彼之本体，充满之以彼自有之智识与权能， 则曰： “破以煌煌智 
慧之灯”。（拾，十一）彼着手于吾人黑暗无明之本性，化之为其自有 
之光明与博大性。以纯全信心而不自私，吾人所信仰且为其所驱而 
欲转变以成者，内中之上帝必与以成就。但于今似是为吾人之私我 
心思及生命，必先自完全投顺，委诸吾人最内中秘密“神明”之手， 
使加以转化焉。 



五、神圣真理与大道 


《薄伽梵歌〉〉，乃进而启露此无上整体之秘密矣。斯则为唯一思 
想，一真理，求成就与解脱之士，必学习生活于其中者，亦即其精神 
诸体及其全部运动之唯一圆成律则也。此无上秘密，乃超上“神 
主”之玄秘，“彼”为遍在，又是一切，然又大于此宇宙及其一切形 
体，而又外之，故世无能涵、亦无真能诠表之者，凡假借于时间空间 
及其因果关系中事物形相之语言文字，举不足以示似彼不可思议 
本体之真理。由此而生之吾人圆成律则，乃以吾人全部本性而欣崇 
敬拜，自体投顺于其神圣渊源及具有者。吾人究极之一道，乃将吾 
人世间全部生存，非徒其中此分或彼分而已，化为向此“永恒者”之 
一运动。由此一神圣瑜伽之权能与玄秘，吾人出乎彼不可言表之秘 
密，而入乎现相事物此有拘束之自性中。以同此瑜伽之一倒转运 
动，吾人必超出现相自然之范限，而恢复更伟大之知觉性，以此吾 
人乃能生活于“神圣者”，“永恒者”中。 

“神圣者”之至上本体，乃超乎显示以外者也。彼永恒真实之 
相，不显于物，不摄于生命，不可以心思识。凡吾人所见者，自体所 
创造之相也，非“神明”永恒之自相。有某者或某物，异乎此宇宙，不 
可思议，不可言说，不可名相，一无极之“神主”，出乎吾人所能仿佛 
最大或最小之无极性概念以外。凡此事物之交织，吾人命之曰宇宙 
者，凡此动作之总和，吾人不能加以界定，徒劳于其形相与运动中 
寻求任何固定真实性，任何阶位，水平，宇宙支点者，固皆为此至高 
“无极者”所织出，形成 * 而引申，建立于此不可名相之超宇宙“神 

秘”上。此建立于一自体表呈中，其本身未尝显示且不可思议。凡 
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此变是之总聚，常动而变易无方，凡此创造物，存在，事物，有呼吸 
而生活之形体，无论在其总体或分别存在，举不足以包括之。彼不 
在此 等中； 不在此等中生活或由此等而生活，动作，或得其有 
体，——上帝非“变是”。此等则皆在彼中，实此等皆在彼中而生活， 
动作，且从彼而取得其 真理; 此等皆彼之变是，彼为此等之本体。故 
曰： “群有皆寓乎‘我’内兮，‘我’非于群有之内以宁。”(玖，四）在彼 
之存在之无极性中，无时、无空、而不可思议，彼乃引申此较微小现 
相 ：在无 际之时、空中一无边之宇宙是已。 

进者，说万有存在于彼中，亦非此事之全般真理，非全然真实 
关 系：盖 此乃以空间理念说彼，而“神圣者”固无时无空者也。时、与 
空，内在性、与遍是性、与超上性，凡此皆彼之知觉性之名称与形相 
也。有一神圣“权能”之瑜伽，“识之！ ‘我’瑜伽神圣权威”，（玖， 
五）“无上者”以之而创造其自我之相，在其自所引申无极性之精神 
而非物质之自我表呈中，其所引申者，物质仅为其一相。彼自视与 
之为一，且与其所包含之一切认同。在彼无极之自见中，——此自 
见亦非彼之全见，泛神论者视上帝为一，其观念仍较有限，——彼 
与万有为一而同时又超上之。但彼又异于此自我，或精神有体已引 
申之无极性即包含而又超上宇宙者。世间万有皆存在于彼之世界 
知觉之无极中，但此又作为一自体形相，为“神主”之超宇宙真实性 
所持载者，则超乎吾人之一切世界，有体，知觉性等名相者也。彼为 
“超”宇宙者，此固彼本体之神秘矣，然亦非在任何概括无余之义度 
中为“外”乎宇宙者也。盖彼遍漫一切，为一切之自我；有一上帝自 
体之光明而未内人之当体，恒常与变是相缘，以其简单当体现前， 
而使其一切存在归于显了。则 曰：“ 持载万品而不寓乎其中兮， 
‘我’为群有之化机”。（玖，五）是故以此而吾人得有此等名相；曰 
“本体”，变是，自体存在，依他存在，变易体，非变易体。但此二种关 
系之最高真理及其相对待之决定义，必求之于超乎此者中；是无上 
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“神主”，以其精神知觉性之权能，（瑜伽摩耶），乃双显能涵之自我 
与所涵之现相。又唯独在吾人精神知觉性上与彼结合，吾人乃克与 
彼之本体有真实关系。 

以形而上学出之，此乃《薄伽梵歌》此处诸颂之义 ：但此 皆不基 
托于任何智识推理上，而基托于精神 经验; 此能综合，因皆如在圆 
球面而起自精神知觉性之若干真理。设若吾人与任何至上或遍是 
“本体”知觉以相缘，不论其在世间或显或隐，吾人乃得一甚有分殊 
之经验，此经验之某项，遂以不同之智识概念而化为其存在之基本 
理念。最初，吾人有一粗率之经验，即此“神圣体”乃大乎吾人者，异 
乎吾人者，大乎且异乎吾人所居之此 宇宙； 只若吾人长此生活于现 
相自我中，而仅见此世界之现相面，则彼亦不过如此而无余。盖“至 
上者”之最高真理乃超宇宙者，凡属现相者，似为别一事物，异乎自 
我知觉精神之无极者，若非幻相，亦似为一较微小真理之相。若吾 
人徒居于此分别中，吾人视此“神圣者”宛若为超宇宙者。彼之是 
此，正在此义度中 ：既超 乎宇宙，乃非内含于此宇宙及其创造中；但 
非在此别一义 度中： 即谓此等皆居乎彼之本体 以外： 盖外乎此唯一 
“永恒者”与“真实”，更无他物也。吾人在精神上体验此“神主”之第 
一真理，若吾人得此经验，即吾人唯在彼中而生活，行动，而有吾人 
之生存，无论吾人与彼如何不同，吾人唯依赖彼以得吾人之存在， 
而此宇宙本身，不过为“精神”中之一现相与运动而已。 

但进者，吾人又有较远而较超上之经验，即吾人之自我存在， 
与彼之自我存在为一。吾人得见一切中之唯一自我，于此有其知觉 
与视 见:吾 人已不复思维或说吾人乃全然与彼相异，但有此自我， 
有此自体存者之 现相； 一切皆在自我中为一，但一切皆在现相中为 
异。若使无外深密与自我结合，吾人甚至可得此经验，即现相如梦 
而非真。更进者，若以双重深密性，吾人亦可得二重经验，即与彼无 
上自体存在之一性，然吾人又与彼一同生活，与彼多方相缘于一坚 
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住之形式中，实为依彼本体之依起。则宇宙及吾人在宇宙中之生 
存，化为“神圣者”之自体知觉存在之一恒常且真实之形式。然在彼 
较小之真理中，则吾人与吾人，与彼，与“永恒者”之凡此有生命或 
无生命之权能，及吾人在宇宙自然中与彼之宇宙自我相交接，此等 
关系之分别皆起。凡此等关系皆异乎超宇宙之真理，皆为依精神之 
知觉性某种权能而创 造者； 因其为异，因其为所创作，致使无外之 
超宇宙“太极”之寻求者，征求其相对或完全之非真实性。然此等皆 
自彼而起，皆依彼自体所从出之存在形式，非自无物而造成之幻 
有。盖“精神”随处所见者，永皆其自体，皆其自体之各种形相，非全 
异乎彼自体者。吾人亦不能说超宇宙者中，全无与此等关系相应 
者。吾人又不能说此等皆依渊源自彼之知觉性而起，而彼渊源中又 
绝无支持或是正此等者，绝无为其自体此诸形式之永恒真实性与 
超上原则者。 

复次，若吾人在另一方法上深求自我与自我诸形式之不同，则 
必视“自我”为能涵，为内在，吾人可承认遍在精神之真理，然精神 
诸形式，其当体诸型范，可使吾人感觉其为不同者，为暂现者，甚且 
为不真实之形相。吾人有此种经验:即有此“精神”，“神圣本体”，不 
变易，在其视见中永远包含宇宙诸变易。吾人又有同时或偶合之别 
一 经验， Br 神圣者”内在于吾人内中与一切众生中。然而宇宙对于 
吾人，可仅为彼及吾人知觉性之一经验形式，或仅为存在之一形相 
或象征，以之吾人乃当建立与彼之重要关系，渐渐生长以知觉彼 
者。然而另一方面，吾人得另一启明之精神经验，其间吾人不得不 
见一切事物即是“神圣者”，不但是彼寓居宇宙及其无数创作中不 
变之“精神”，亦且凡此一切内中外表之变化皆是。于是万事万物， 
在吾人乃觉为一神圣“真实性”，显示其自体于吾人及宇宙中。若此 
经验为无外者，吾人乃得泛神论之同一性，“太一”即此一切 ：但此 
泛神论之见仅为局部之见。此申引弥漫之宇宙，非全部“精神”之为 
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“精神 ”者; 有一“永恒者”较之更大，由之而其存在乃有可能。宇宙 
非“神圣者”究竟真实性之一切，乃其单独一自体表现，乃其本体之 
一真实然而微小之运动。凡此种种精神经验，初见无论其如何不同 
或相反对，若吾人不专注于某种而除外他种，则见其皆可 调和； 若 
吾人见此一简单真理 ：即神 圣“真实性”为大于宇宙存在者，而万事 
万物，或通或别，皆此“神圣者”而非余，——吾人可说皆足彼之表 
征，然皆非全在其总和或部分现相上即“ 彼”; 若使为异，若皆非神 
圣存在之实质与名相而是其他何者，则必不足以为彼之表征也。 
“彼”是“真实者”;事物皆其表现之真实， 

此则为“遍是涡苏天”一语之涵义;“神主”是一切之为宇宙者, 
亦是宇宙内一切，又是多于宇宙之一切。《薄伽梵歌》最初着重彼之 
超宇宙存在。非然者，则心思易失其最高目标，而唯长此转向宇宙 
者，或否则凝滞于宇宙中“神圣者”之少许局部经验。其次，则着重 
彼之宇宙存在 ，一 切皆在其中行动作为者。盖此为宇宙工事之是 
正，此即浩大精神之自觉性，“神主”于其中自见为“时间精神”而作 
其宇宙工事者。其次，相当严肃着重于认许“神主”为人身中之神圣 
寄寓者。因彼为一切存在中之“内在者”，若使此内寓之神明不被承 
认，则不但个人生存之神圣意义皆失，不但向吾人最髙精神可能性 
之迫促，失其最大力量，而且人类中心灵与心灵间之关系，皆成其 
微小，有限，而自私。终之，则深长着重宇宙中一切事物之神圣显 
示，而肯定一切皆发乎唯一“神主”之自性，权能，光明。盖此种视 


* 纵使在心思中吾人感觉其与绝对“真实者”面对，此乃为较不真实^商羯罗之摩 
耶论 （ Mayavada )， 若舍其论理间架不说，而销熔之于精神经验中，亦不外此相对非真实 
性之夸说而已。出乎心思之外，此困难自消，因其原在其处非有。瑜伽或哲学之各派，及 
诸宗教派别，相异。在其后之各种分别经验，若加移置而蜕除其各种分歧之心思推衍， 
则皆能和合，而且若升至其共通之最高深密度•则在超心思之无极者中合一。——原 
注 
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见，于神道知识亦最关重 要者; 全部有体与全部本性之向“神明”作 
整个之转依，实建立其上；而人之接受世间神圣“权能”之工事，重 
铸其心思与意志以就“神圣工作”之模型，在发端为超上性，在动机 
为宇宙性，以个人情命而传达者，此种可能亦基托焉。 

然则至上“神主”，宇宙知觉性后之不变易“自我”，人类中之个 
人“神圣性”，以及秘密觉知或局部显示于宇宙“自性”，及其一切工 
事，与创造者中之“神圣者”，皆为一真实性，一“神主”。此一之多个 
真理，吾人所最信仰以出之者，若施于此一“本体”之其他姿态，则 
皆颠倒，或意义皆变。于是“神圣者”常为“主”，为“自在主 ”矣； 然吾 
人不能因此遂以彼之真元为主宰之理念，朴率以施于此四场合而 
—成不变。作为显于宇宙“自性”中之“神圣者”，彼密切与“自性”同 
体为一而有为。然则可谓彼本身即是“自性”，但于其行事中具一精 
神，预见而先愿，了解且实施，迫出作用，统治结果。作为一切中玄 
默之“自我”，彼则为“非作者”，唯“自性”是作者。彼且使一切工事， 
—随吾人自体之律则（即本性）由“自性”作成，然彼仍为其主，盖彼 
见知且支持吾人之行为，使“自性”得彼之默然认可而工作。彼以其 
不动性，由其遍漫而不动“当体”之压力，乃传度无上“神主”之权 
能，而支持其工作，则以其一切事物中之见证“自我”之平等观。作 
为无上超宇宙之“神主”，彼则发源一切；彼超乎一切，迫出一切显 
示，然未尝自失于其所创造者中，或自附于彼之“自性”之工事。属 
彼者，为有体之自由临监之“意志”，先于自然作用之一切必需。在 
个人中，当无明之际，则为吾人内中秘密“神主”，强迫一切动转于 
“自性”之机轮者，于此私我则成为机轮之一部分而转，同时为一制 
动器又为一利动器。但全“神圣者”既内在于每一有体中，吾人可由 
超出无明而超出此关系。因吾人自可与支持一切事物之一“自我” 
体认为一，而自为见证者与非作者。或者吾人可将个人有体，置于 
人类心灵与吾人内中“神主”之正当关系中，而在其本性部分，作之 
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为直接原因与工具，在其精神自我与个人，作之为内中神主之至 
上，自由，而不执滞之宰制中高等参与者。此则为吾人在《薄伽梵 
歌》所必当明 见者; 吾人于同一真理，必允许其义度有如此之转变， 
一依乎其施为有效所自而起之关系症结。否则吾人唯将见矛盾冲 
突，实原未有者，或亦如阿琼那之困惑，越趄于仿佛对吾人为谜语 
之词也。 

是故，《薄伽梵歌》始则肯定“无上者”包涵一切于其本身中，但 
不在何者内，“而我非于群有之内以宁”。旋即曰 ：“抑 群有非安于我 
内兮，……持载万品而不寓乎其中兮。”我为一切存在之支持者，然 
不位于一切存在以内。但同时又出以似是之相违语，坚持“神圣 
者”寓居乎人形中，而认识此真理，乃于心灵之以行业，敬爱，与智 
识而解脱为必需者。——凡此诸说，皆仅在现相上似是相违。是作 
为超宇宙之“神主”，彼乃不居于存在以内，甚且诸存在亦不寓于彼 
中；盖吾人所作“本体”与变是之分辨，仅可施予现相宇宙中之显 
示。于超宇宙存在中，一切皆是永恒之“本体”，若亦有任何多性者， 
则一切皆诸多永恒之“有体”;而且内寓之空间理念亦无由参人，盖 
一超宇宙之绝对本体，必不受时间与空间观念之影响，此等时、空 
观念，皆“上主”之瑜伽摩耶在世间创出者。其中一精神之“同列并 
在”，则非属时间或空间，一精神之“同体为一”与“同事相值”，必为 
其基础。但自别一面观之，在宇宙显示中，由无上非显示之超宇宙 
“本体”，有时间、空间之宇宙引申展布，其中彼初则现示为一自我， 
支持凡此一切存在者，以其遍漫之自体存在而持载之。甚且由此遍 
在之自我，彼无上“自我”亦可说为持载此 宇宙； 彼为其不可见之精 
神基础，一切存在之变是中隐秘精神因。彼之持载此宇宙，正如吾 
人内中秘密精神持载吾人之思想，行为，运动。彼似为漫遍，似包涵 
心思，生命，身躯，以其当体而支持此等 :但此 遍漫本身为知觉性之 
一行事，非属 物质； 身体仅是精神知觉性之一恒常行事而已。 
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神圣“自我”包含一切存在；一切皆位于彼中，真元非物质上如 
此，在彼自我本体引申之精神概念上 如此; 吾人于物质与“以太”空 
间之过严格意念，不过在物理心思识感之名相下作此翻译而已。如 
实论之，甚至在此世间 ，一 切皆精神之同列并在，同体为一，同事相 
值; 但此一基本真理，非吾人返于无上知觉性则不能施用。直至彼 
时，此一理相仅成其为一智识上之概念，吾人实际经验中无与之相 
应者。于是吾人不得不以时间、空间关系之名相而说，说宇宙及其 
—切有体，存在于神圣“自体存在者”中，如其他一切事物存在于空 
间原始“以太”中。则曰 ：“如 风大常遍周流，寓乎太空。汝知群有居 
于‘我’内兮，亦此之同。”(玖，六）宇宙存在是遍漫而且无极，“自体 
存在者”亦是遍漫而且无极，但自体存在之无极性是稳固，静定，不 
变易，而宇宙者则为一遍漫之运动/‘自我”是一， 非多； 宇宙者则自 
表现为一切存在，且似为一切存在之总和。一为“本体”，另一为“本 
体”之“权能”，此则运动，创造，且有为于能支持且无变易基本“精 
神”之存在中。“自我”不寓居于凡此存在或任何一存 在中； 是谓彼 
非何者之所包含——正如说以太非内含于任何形相中，虽一切形 
相究极皆导源乎以太。彼亦非内寓乎或组成于一切存在之总 
和——正如以太非内含于常遍周流之风大，非为其一切形相或其 
力量之总和所组成 D 但运动中“神圣者”亦仍有在；彼寓居于“多” 
中，作为每一有体之“主宰 ”。 此二种关系在彼同时皆为真实。一为 
自体存在对宇宙运动之关系；另一，内在性，为宇宙存在对其自有 
诸形相之关系。一为有体之真理，在其包含一切之不变易性中，自 
体 存在： 另一为同此有体之“权能”之真理，显示于其自加隐蔽自加 
启明运动之管治与内成。 

于此 遂曰： 宇宙存在以上之“至上者”，倚乎或迫其“自性”以发 

皇在其中所含藏之一切，所尝为显了而已化为隐晦之一切，发为一 

永恒轮转之回旋。 一 切存在，动作于宇宙间，皆服属于此驱策之运 
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动，亦服属于显了有体之律则，以此而神圣“大全存在”之现相，乃 
得表现于宇宙诸和谐中。“情命”随其变是之轮转，在此神圣“自 
性”之作用中，即“神圣者”之自有本性之作用中。在其进展之轮转 
间，则化为此一人格或彼一人格；此常遵从其有体自具律则之曲 
线，作为神圣“自性”之一种显示，不论在其高等而直接，或低等而 
依他之运动中，在明或无明中。轮转止息，则出离“自性”之作用而 
返还于“自性”之静定与玄默。自是愚昧，乃服属于“自性”轮转之漩 
涡，不能自主，为彼所制，仅以还于神圣知觉性时，乃得自主而自 
由。彼“神圣者”亦循此轮转，但不为隶属，而为向导及其能内成之 
“精神”，非以其全部有体参入其中，而为以有体之权能随伴之而型 
范之。彼即彼自有“自性”作用之监临管制者，——非是生于“自性” 
中之一精神，而是创造之精神，使“自性”生产一切出现于显示中 
者。若在彼之权能中随伴之，而使其作成一切工事，则彼亦在其外， 
宛若在一超宇宙统治中，为高居其作用以上者，非以任何内人与主 
宰之欲望而与“自性”相系，是故不为其工事所缚，因彼实无限超出 
此等工事而居先，在工事于“时间”轮转中全部进行之前、后，以及 
当时，彼皆无异。凡诸变化对彼之不变易本体皆无分别。此支持而 
漫遍宇宙之玄默自我，不为其变易所影响，盖虽与以支持，然不参 
与其中。而最伟大超宇宙之无上“自我”亦不受影响，盖彼实超出且 
永恒超上之也。 

虽然，此作用亦为神圣“自性”之作用，而神圣“自性”永非与 
“神圣者”分离，则其所创造之每一事物中，“神主”必然内在。此一 
关系虽非其本体之全部真理，然此一真理，亦全非吾人所能恝然忽 
略者。彼固寓居此生人形体中。有漠视其当体之人，以其面具之障 
蔽，遂蔑视人类形式中之神明者，皆为“自性”之现相所迷惑而愚弄 
者也，彼等未能体会内中有一秘密之“神主”，无论在人类中知觉为 
降世应身，或为彼之摩耶所障蔽。有心灵伟大之士，不自囿于其私 
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我理念，而自启对其内寓之“神明”者，乃知人中之秘密精神，仿佛 
为有限人类本性所拘束者，即同此一难可指说之光耀，吾人敬拜之 
于彼方为至高“神主”者。彼等皆知觉其最高格位，其间彼为一切存 
在之主宰，又见于每一存在者中，彼仍为无上之“神明”与内寓之 
“神主”。其余一切，则为一自体范限，以显示“自性”在宇宙中之变 
化者。彼等亦 见：既 是彼之“自性”化为宇宙间之一切，斯世在其内 
中事实上仅为一“神圣者”而非他 ，一 切皆是涡苏天，而彼等敬拜 
之，不独以之为一彼方至髙“神主”，亦且以为其在此世间，在彼之 
一性中，在每一分别有体中。彼等见此真理，遂生活且行为于此真 
理中；欣崇之，证会之，奉事之，视为万事万物之“超上者”，又为世 
间之上帝，为万有中之“神主”，以牺牲之工作事奉之，以智识求得 
之，遍处皆见彼而非他，举全部有体双出其本体及其一切内中外表 
之本性而奉之。若是者，彼等知此为广大完善之道;盖一无上、而遍 
是、且属个人之上帝，此其全部真理之大路矣。 
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六、行业，诚敬与智识 


是则为完整之真理，最高最广之知识矣。“神圣者”，超宇宙、7欠 
恒之“无上大梵”也。以其无时间、无空间之存在，支持此一切在“时 
间”、“空间”中其自有本体与本性之宇宙显示。彼为“无上精神”，賦 
予宇宙之形体与运动以心灵者也。彼为“至上之夫”，此宇宙或他宇 
宙间之一切有体与变是，自我与自性，皆其自我形相化与自我动能 
化矣。彼为“超上自在主”，一切存在之不可指名之主，以其精神统 
治，管制其“自性”中自有已显示之“权能”，遂展出世界之循环，及 
所创造者在循环中自然之进化。“情命”，（耆婆），个人精神，“自 
性”中之心灵，以彼之本体而存在，以彼之知觉性之光明而知觉，以 
彼之意志与权能，而受权作智识，意志，行为，以彼之神圣享受此宇 
宙而享受存在，遂入乎此世间之宇宙轮转中矣。 

凡人内中心灵，乃“神圣者”在世间之一局部自体显示，自加范 
限，以作彼之“自性”在宇宙间之工作。在精神真元中，个人与“神圣 
者”原来是一。在神圣“自性”之工事中，彼与之为一，然与“自性”中 
之上帝，及超出宇宙“自性”之上帝，有诸多深切之关系，且有作用 
上之异。在“自性”之低等现相之工事中，彼由其无明与自私之分 
别，似甚与彼“一”相异，而且思维，愿望，行动，享受于此分别知觉 
性中，为其个人在宇宙间生存之目的，与私我之快乐，及其与其他 
心思与生命体之表面关系。就事实论之，凡其有体，凡其思维，凡其 
愿望与作用与享受，皆是“神圣者”之本体，“神圣者”之思维，意志， 
作用，与享受“自性”之反映。——若彼长在无明中，则此种反映为 
自私而且颠倒。归还于彼本身之此种真理，乃其直接得救之方，乃 
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彼之最大最近出离之门，出离其于“无明”之隶属。彼既为一精神， 
一心灵，有心思与理智之性，有意志与动力作为，有感情与感觉，及 
生命寻求生存悦乐之性，则唯有转捩此等权能以对上帝，然后其归 
还于其自我之最高真理，乃全然有其可能。彼必以无上“自我”与 
“大梵”之知识 而知； 彼必以其敬爱归于“至上之人”;彼必以其意志 
与行事隶属于宇宙之“无上自在主”。于是乃从低等“自性”而度人 
神圣“自性”，于是乃舍弃其“无明”之思想与意志与行业，以神圣之 
同体为一性而思想、而愿望、而行为；作为彼“心灵”之心灵，彼“精 
神”之权能与 光明： 乃享受“神圣者”之内中无极性，不复仅享受此 
等外间之接触，面具与表相。如是神圣以生活，如是转移其全自我 
与心灵及本性以对上帝，则彼入乎无上“大梵”之最真实真理中矣。 

知一切皆是涡苏天，而生活于此知识中，则此秘密也。知其为 
“自我”，不变易，为一切之能涵者，亦于一切事物中内在。从低等自 
性混乱颠倒之涡漩退出，乃进居于自体存在精神光明中，安宁寂静 
之不可移易者也。于此，彼乃体验与“神圣者”之此自我为恒常之一 
体，则内在一'切存在者中，且支持一切宇 宙运动 ，作用，及现象之 
“神圣者”也。彼从变易宇宙之永恒不变易精神实体位，以上窥更伟 
大“永恒者”，超宇宙者，“真实者”。知其为万事万物中之神圣“寄寓 
者”，人心中之“主”，秘密“自在主”，于是移去屏障，即其自然有体、 
与其有体之此内中精神“主宰”间之障隔 6 使其意志，思想，行业，在 
智识上与“自在主”者为一，以常现之证悟，调整而与内寓“神明”之 
意识合契，在一切中见彼而崇拜之，变易全部人间行业，化之为神 
圣本性之最高意义。彼知其为在世界中彼周遭一切之实体与渊源。 
凡是事物者，在现相上皆见为障蔽，在其秘密轨道上，则见为此一 
不可思议“真实性”之自体显示之手段与表征，乃遍处发现此一性， 
“大梵”，“神我”，“心灵”涡苏天，“本体”之化为此一切众生者。是 
故，人整个内中存在，亦与“无极者”和谐合调，于今自体启示于一 
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切存在中者，或在其内中及周际者，而人整个外表存在，化为宇宙 
目的上一恰合之工具。更由此“自我”而上窥“超上大梵”，在彼方、 
在此世、为唯一仅有之存在者。由此一切中之神圣“寄寓者”，上窥 
“至上之人”，是在其无上格位中，乃超过一切寄寓。由在宇宙中显 
了之“主”，而上窥“至上者”，超出且统治其一切显示者。如是，由无 
限智识之展布，以及由向上之视见与企慕，乃得上升于其以概括一 
切之完整性而转向之者。 

《薄伽梵歌》之智识与行业与诚敬之综合，实皇华建基于此心 
灵对上帝之全部转向。如是全部知上帝，乃知彼之为 “一” ，在自我 
中，在一切显示中，又超一切显示外，——凡此皆合一而同时。甚且 
如是知彼亦为不足，除非随之以情心与心灵皆紧张上升，转向上 
帝，除非引燃矢于一点同时又包括一切之敬爱，企慕，欣崇。诚然， 
知识而无企慕之助伴，不以上升高举而生动，则非真知识，盖此仅 
为一智慧上之知见，与一番枯寂认识之事而已。对上帝之视见，必 
然附带对“神圣者”之欣慕与热烈追求——追求在其自体存在之本 
体中之“神圣者”，亦追求在吾人内中之“神圣者”，亦追求在万化中 
之“神圣者”。以智识而知，不过知解而已，可作为一有效之起 
点，——或者，亦未必可能，或必不可能，若在智识中无诚心，在意 
志中无趋向内中体验之迫促，在心灵上无势用，在精神中无 吁呼： 
盖此可谓为脑经已外表了解，而内中心灵则毫无所见。真知识乃以 
内中本体以知，时若内中本体已为光明所触，则上升以拥抱其所 
见，急切以求具有，奋欲形成之于其自体中，就之以形成其自体，努 
力于与所见之光荣化为一体。在此种义度下，知识乃向同体为一性 
之觉醒，而内中本体既以知觉性，以悦乐，以敬爱，以具有，而与其 
于自体所见者为一，实践其自体，则已觉醒之知识，必附带一强大 
之冲动，以进向此真实而唯一完善之证悟实践。此际之所知者，已 
非向外化之对象，而为神圣之“神我”，一切吾人为吾人者之自我与 
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主宰。于彼摄持一切之悦乐，对彼深沉而感动之敬爱与赞美，必为 
此事之必然结果，为此知识之真正灵魂。此种崇敬非情心孤独之寻 
求，而为全部生存之奉献。是故此亦当取牺牲之 形式; 对“自在主” 
且将奉献一切吾人之工作，将吾人一切内向外向活动之本性，投顺 
于所崇敬之“神主”，在其每一为主为客之运动中皆如此。凡吾人主 
观之工事，皆在彼中转，皆寻求彼——“主宰”与“自我”——为其权 
能与事业之渊源与目标。凡吾人客观之工事，在世间亦转向彼，使 
彼为其对象，在世间开创一对上帝之服务，其管制之权能，则为吾 
人内中之“神明”，其中吾人与此世界及此一切众生，乃为一自我者 
也。盖世界及自我，“自性”及其中之心灵，两皆为彼“一”之知觉性 
所启明，皆“超上神我”之内外诸体。于是乃有思心，情心，意志之在 
此唯一自我与精神中之综合，随此综合，乃有智识，诚敬，行业之综 
合，在此完整之结合中，在此投怀之上帝证会中，在此神圣瑜伽中。 

虽然，为私我所缚之本性，全然臻于此一运动，其事甚难。纵使 
吾人终于且永登此道矣，欲达于其胜利与和谐之整体性，亦复不 
易。生人之心思，昧然依于现相与障蔽而 迷惑； 徒见外表之凡人躯 
体，凡人心思，凡人生活方式，而未于寓居生人中之“神明”得能解 
脱之一瞥。甚者，忽视其内中之神圣性，亦不见之于他人，纵使“神 
圣者”在人类中显示为“应身”为“光荣”，亦仍然盲昧，且漠视或侮 
蔑此隐蔽之“神主”。故曰 ：“咨 余寓乎人身兮，愚者蔑焉余侮。”(玖， 
十一）若于众生中已加漠视，更不能见之于客观世界中，盖以分别 
私我为其囹圄，有限心思为其已闭塞之窗牖也。则于宇宙中不见上 
帝；则不知有无上之“神明”，为此充满生存诸界之主而寓居其中 
者； 见世界万物，有以化为神圣，且心灵本身，亦觉知其内中固有之 
神明，乃化为类似天神，属乎“神主”，于此种识见，亦复盲然矣。其 
欣然得见且以热情赴之者，仅为私我生活，为有限事物本身之故而 
寻索追求，以满足其智识，躯体，识感之尘世饥渴而已。彼等唯自委 
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身于心思外向迫促之人，亦复坠入低等本性之挟持，故执之以为基 
本。于是化为人中罗刹性之俘虏，以满足其分别情命私我强暴无厌 
之求，以此为其意志，思想，行为，享受之黑暗神主。或者，彼等乃急 
进于徒劳无功之循环，被迫于顽固之自我意志，自足之思想，自我 
尊大之行为，智识化之享乐嗜好，自满而又永无餍足，属于阿修罗 
性者。坚住于分别私我知觉性中，使其为吾人一切活动之中心，则 
是全然失去真实自我觉悟。投喜乐于精神之此等迷方之工具，乃是 
一 种魔魅，拘系人生于无益之循环中者。以神圣而永恒之标准绳 
之，见其一切希望，作为，知识，皆属虚空之事，盖其杜绝伟大希望， 
摒弃解放行为，而贬斥启明智识：此为一虚伪知识，唯见现象而失 
乎现象之 真理； 为一盲目之希望，唯追寻暂时者而失去永 恒者； 为 
一无生产之行事，任何利益皆损失消亡，几于永远劳而无功已/ 
(玖，十一至十二） 

顾心灵伟大之士则不然。能自启对较神圣本性之光明与广大 
性，此神圣本性，凡人所堪能 者也； 唯彼等乃遵道而行，其道也，始 
则狭隘，终则广大难名，而臻至于圆成与解脱。神明在人内中生长， 
乃人生之正当 事业； 坚定转化低等阿修罗性及罗刹性为神圣性，乃 
人生谨慎蕴藏之真谛。此生长增上时，障蔽解除，心灵乃得见行为 
之重大意义，及生存之真实真理。眼光启对人中之“神主”，世界中 
之“神 主”； 向内而视，在外乃知无极之“精神”，“不灭者” ，一 切存在 
皆从之导源，存在于万物中，万事万物亦常以之而存在，且存在其 
内者。是故，此一视见、此一智识摄住心灵时，其全部生命企慕化为 
对“神圣者”、对“无极者”之一种超上敬爱，与极深之欣崇。心思独 


* 按：原 文于此用一希腊神话 故事： 即“西修弗斯 (Sisyphus) 之劳力。”此神乃宇宙 
间最巧诈者，终于在天界被罚，转运一大石上山，每欲及顶，辄又下堕于深谷，如是上下 
循环不休。山名 Aerocorinthus。 
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自结于永恒者，精神者，生活者，遍是者，“真实者 ”; 唯以此故而无 
计于物，唯独欣乐大全幸福之“神我”。一切语言文字与一切思想， 
皆化为一颂诗，颂赞此遍是之伟大性，“光明”，“美”，“权能”，“真 
理”，已在其光荣中启示于人类心 灵者； 皆化为对此一无上“心灵” 
与无极“个人”之崇拜。内中自我向外破出之长期努力，于兹化为一 
番精神努力与企慕，在心灵中保有此“神圣者”，在本性中实践此 
“神圣者”。全部人生化为一恒常之瑜伽，彼“神圣者”与此人类精神 
之结合。此则为全体敬奉之 态度； 以虔敬心情对越永恒“至上神 
我”而奉其牺牲，造成吾人整个本体与本性之一超然上举。（玖，十 
三，十四） 

而有唯专重智识者，亦达同此一点，则以在心灵与自性上“神 
圣者”之视见，此视见之权能则常增上，使人专注，而有迫力者也。 
彼等之事，乃以智识为供奉品，此智识不可名状之欢欣，亦进于“无 
上神我”之崇奉。此为一充满敬爱之悟解，盖其工具已为完整，其目 
的亦为完整。此非追寻“无上者”，徒视之为 一 1 抽象之 一 体，或 一 ■不 
决定之“太极”。此为对“无上者”与“宇宙者”一深心感动之寻求与 
执持，对在其全无极性中“无极者”之追求，亦为对在一切有极者中 
之“无极者”之寻索，对“太一”在其一性中之视见与 抱持; 不但在其 
一性中，又在其各别诸原则中，无数容貌，力量，形式中，在此处，彼 
处，遍一切处，无时间性而又在时间中，多方，多种，在其“神主”之 
无尽面，在无数量有体中，在彼对吾人于此世界于众生之亿万面 
中，如是而视之持之焉。故 曰：“ 以‘我’为一，为多，为异兮，为宇宙 
之遍存。”(玖，十五）此种智识，甚易化为一种欣崇 ，一 深广之虔敬， 
一浩大之自我奉献，一整体之自我牺牲，盖此为一“精神”之知识， 
一“本体”之接触，一无上宇宙“心灵”之抱持，此“心灵”者，要求凡 
一切吾人之为吾人者，皆其所有，亦如当吾人接近彼之际，则普施 

其无尽生存悦乐之一切财富也。 
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复次，行业之道，亦化为欣崇与自我奉献之诚敬，盖此为以吾 
人整个意志及其活动，全然奉献于一“超上神我”。外表《韦陀》教 
仪，为一雄强之象征，于一较小然仍是向上天之目的为有 功效； 但 
真实牺牲乃彼内中之灌献，其间“大全神圣者”本身化为祭祀之行 
事，为牺牲，为献祀之每一仪式。彼内中礼节之一切行事与表相，皆 
彼在吾人内中权能之自体表现与自体教令，依吾人之企愿，而上升 
至其能力之渊源者。“神圣寄寓者”本身化为斟灌，为燔燎之光。盖 
火光者，向上帝之意志，而此意志即吾人内中之上帝本身。所献者， 
亦为组成吾人本体本性中“神主”之形式与力量;凡自彼所得者，皆 
奉之于敬拜与服事其自有之“真实性”，其自有之无上“真理”与“本 
始”。彼“神圣思想者”，本身遂化为圣洁之祝词 ( Mamra ， 亦咒语）。 
是彼本体之“光明”，乃自表于对越上帝之思想中，在光荣之启明词 
语中为有功效，斯则龛安思想之秘密者;在彼旋律中亦然，为人诵 
出“永恒者”之旋律。光明之“神主”本身即是《韦陀》，亦是以《韦 
陀》而宣示者。彼为智识，又为智识之对象，凡黎俱三曼，夜矩(三韦 
陀），光明之声文，以智识之光照明心思者，正定行为之有能力语， 
平静和谐之成就语，所以招致精神之神圣欲望者，本身皆“大梵” 
也，皆“神主”也。神圣“知觉性”之咒语，致其启明之光；神圣“权 
能”之咒语，致其效用之意志，神圣“悦乐”之咒语，致其精神之存在 
乐而平等成就。一切语言思想，皆自伟大“晻”声 OM | 发华而 
出——“晻”，为此“声”，此“永恒者”。显示于有感觉对象之形式，显 
示于彼有创造性之自体形相化之知觉活动中，名色皆其表相者，显 
示于“无极者”自体凝聚之超心知权能以后，此“晻”者，尊极之渊 


* Aum - “晻”！ “阿一乌-门阿”为粗重者、外在者之精神， Virat ; “乌”为微妙 
者、内在者之精神， Taijasa ; “门”为秘密超心知之遍能之精神 ，（ P ra jfi a ) ; “晻” 0 M 为 
“太极 ”， Juriya — 《晻声奥义书》。一一原注 
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源，种子，事物与理念，名与色之胎藏也，——此即自体完整为至上 
“不可接触者”，为原始之“一体”，为无时间性之“神秘”，高出一切 
显示，而在至上有体中自体存在者也。’ 

心灵而如是知，如是崇拜，如是奉献其一切作为，以其本体对 
“永恒者”作一伟大之自我投顺，于彼，上帝为一切 ，一 切皆此“神 
主”。遂知上帝为世界之“父”，养育，抚爱，而督率其诸子。亦视上 
帝为神圣之“母”，抱吾人于其怀，滥施吾人以慈恩，以其美丽之形 
体充周宇内。又知其为第一“创造者”，由之而导源一切在时间、与 
空间、及因缘中，能创作、能生起者。又知其为“主宰”，为宇宙或个 
人禀赋之命定者。凡自皈依于“永恒者”之人，世界与命运及盛衰倚 
伏皆不能使之惊，痛苦罪恶之一面不能使之惑。于心灵能见者，上 
帝是道，上帝是彼旅程之归处，此道上无有迷茫自失，此归处则其 
明智领导之步武所刻刻准确近临者也。乃知“神主”为彼之有体及 
一切有体之主，彼本性之支持者，为“自性心灵”之夫，为其爱侣与 
抚慰者，为其一切思想行为之内中见证。上帝为其安宅，为其国土， 
为其寻求与愿望之栖宿，为一切众生之聪明、亲密、宽仁之友。如存 
在相之一切生，住，灭，在其视见与经验中，皆为彼 “一” ，在其永恒 
循环系统中，发布，保持，且敛退其有时间性之自体显示者。唯 
“彼”为不坏灭种子，一切似有生灭者之本原，及其在非显示中永恒 
止宿处。太阳与火光之热力中能烧者，彼也。霖雨降澍而又止霁者， 
彼也 。一 切物理自然及其功事，皆彼也。死亡者，彼之面幕，永生者， 
彼自体之启示也。凡吾人所谓存在者，皆彼；凡吾人所视为非存在 
者，于“无极者”中仍秘密内在，且为此“不可名相者”神秘本体之一 
部分也。（玖，十七至十九） 

虽然，吾人而欲诣乎“至上者”，除以最高之智识与敬爰，无他 


^参见《晻声奥义书》，即《五十奥义书》中之第十九。又，《薄伽梵歌》玖.十六，十七 


228 



法；除全般自献而皈依此即是一切之“至上者”，无他途。其他宗教， 
其他敬拜，其他智识，其他寻求，亦常有其结果，然此皆暂住，限于 
享受神圣现相与表征。随吾人心性之平衡而信从，则常有一外表智 
识与最内中智识 ，一 外表寻求与一最内中之寻求。外间宗教为外间 
神明之敬奉；所追求者，外在之幸福；其信士脱离罪恶而净化其行 
为，达于一积极伦理之正道，以满足固定律则，经教，外表之赦免; 
则奉行其外表交接神灵之仪式象征。然其目的乃求天国之幸福，在 
世间生命之无常苦乐终尽之后;所求固非世间能予之更大幸福，然 
仍属个人凡间之享乐，纵其世界较此有限而苦痛之尘寰为广。而彼 
等所企望者，固以正信与正行而达之矣；盖物质生存与世间活动， 
非吾等个人变是之全境，亦非宇宙之整个公式。诚有幸福广大之诸 
天。于是古《韦陀》仪法之士，学三《韦陀》之显教，自销除罪过，饮天 
神酬献之醪，求以牺牲与善行而致天赐之果。此于“彼土”之坚信， 
此于较神圣世界之寻求，使在过渡中之心灵能得有力量，以臻于天 
上之欢乐，为其信心与寻求之中 心者： 然其还堕尘世生死也，又为 
必然，盖于彼土生存之真目的，未加发现，实践。在此世而非余处， 
必发现至上“神主”，从不完善人类生理自性，必发展出心灵之神圣 
本性，由与上帝与人与宇宙结合一体，必发现生存全部广大真理， 
而加以生活，体验，展示其神奇。斯则结束吾人变是之悠久循环，使 
吾人达一至上 结果： 此乃以托生人间所赋予心灵之机会，此未圆 
成，则必不能终止者也。爱上帝者，常进向吾人出生于宇宙间之此 
一至上需要，其道则为集中敬受与欣慕，以之而取无上与遍是“神 
圣者”为其生活之整个鹄的，——既非尘世私我之享受，亦非诸天 
乐土之安愉，——为其思想与识见之全部目标。唯见“神圣者”而无 
余，无时不与彼相结合，爱之于众生中，悦之于万事万物中，乃其精 
神生活之整个情形。其视见上帝，亦不使彼叛离人生，彼亦不失美 
满人生之任何事物；盖上帝本身，自然化为彼福善之施与者，内外 


229 



表里“俾以其所未得，于所有俾以安全。”天上人间之欢乐，较彼所 
具有者，仅如微小阴影；盖彼生长入“神圣者”中，“神圣者亦沛然注 
以一无极存在之一切光明，权能，悦乐。”(玖，二十至二十二） 

寻常宗教敬拜有偏，非奉大全“神道”。《薄伽梵歌》就古《韦 
陀》至斯时已发展之显教，取其直接例证;叙述此外表敬奉为拜他 
神，诸天，神圣化之“祖宗”，或原质权能与精灵等。凡人寻常奉献其 
生命与工作于神圣“存在”之局部权能或诸方面，如其所见所怀想 
者，——大抵为赋予自然与人中显著事物以神灵之诸权能，诸方 
面，或在一神圣超上象征中，向其映示其自有之人道者。凡人若以 
信心而为此，则其信心亦属 正理; 盖“神圣者”接受无论彼自体之何 
种概念，形式，象征 ，一 如其崇拜者心中当时所有，（柒，二十一）遂 
随其内心所具之信心而与之相接。一切诚敬之宗教信仰与行为，实 
则为对一无上遍是“神主”之寻求；盖彼常为凡人牺牲苦行之唯一 
主，又为其努力与企慕之无限欣赏者。无论敬拜之形式如何卑微， 
无论神道理念如何狭隘，无论其奉献，信心，努力以透入一己私我 
崇拜之隐障后，及物质“自性”之范限为如何拘碍，此终成为个人心 
灵与“大全心灵”间之一线联系，而有其感应。虽然，此感应，此崇敬 
奉献之结果，仍依乎其知识，信心，与工作，而不能度越其范限，是 
故从较伟大之上帝知识观点论之，——唯此知识乃授出本性与变 
是之全般真理，——此低等奉献，非依牺牲之真实与最高律则作成 
者也。此非建立于无上“神主”在整体存在中之知识，非建立于其自 
我显示诸真原则之知识上，而是附丽于外表与局部形象上，—— 
“非如实知我”。是故其牺牲在其目的上亦属有限，在其动机上大抵 
为自私，在其行动与奉献上亦属不全而且错误，故曰，于古法其已 
违”。全然见知“神圣者”必为全然知觉之自我投顺之条件;余者，皆 
仅达乎局部而不完整之事物，必从之退转，而自扩充于一更伟大之 
寻求与更广阔之上帝经验中。唯独究极追寻一至高而遍是之“神 
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主”，乃得达乎全体知识与以其他一切方法所能得之结果，同时虽 
在一切诸方面得睹彼之真理，然不为任何一方面所限。此一运动， 
包括神圣本体进向“无上神我”道中之一切形式。（玖，二十三至二 
十五） 

绝对自我奉献而一心皈命，乃诚敬之道，《薄伽梵歌》所取为其 
综合之极顶者也。一切行业与作为，皆以此诚敬化为向无上遍是 
“神主”之一奉献，故曰 ：“凡 汝所行，所食，所献，所施，与所以为苦 
行兮，为之！犹‘我’为尸。”(玖，二十七）于此，则人生至小至微之情 
况，从一己或以一己所有之最轻微奉献，极无关重要之行为，皆得 
一种神圣意义，而此化为“神主”可接受之供奉，以为保有此爱上帝 
者之心灵与生命之方。于是欲望与私我所作之分别皆销。人之行 
事既不紧张以求其善果，亦不规避其不愉快结果，而一切行业与结 
果皆奉献于“无上者”，世界一切工作与结果之所永属者，则更无束 
缚矣。盖绝对自我奉献，则一切自私之欲望皆从内心销除，由其内 
中捐除分别生活，则个人心灵与“神圣者”有一完善结合。一切意 
志 ，一 切行业 ，一 切结果，皆转属于“神主”，由净化启明之本性而神 
圣施为，不更属于个人有限私我。如是已委顺之有限本性，乃化为 
“无限者”之一自由沟涧；心灵在其精神本体中，既超出范限与无 
明，遂还与“永恒者”为一。“神圣永恒者”寄寓一切存 在中： 平等以 
对一切，为一切众生平等之朋友，父，母，作者，爱者，支持者。彼非 
何人之敌，非何人之偏袒者，未尝舍弃任何人，未尝永远贬谪任何 
人，未尝以专断之尊威而宠幸任何 人：凡 人在无明中回旋不已，终 
亦平等皆得达于彼。但唯此美满之欣崇，乃能使上帝居乎人中及人 
居乎上帝中为一知觉之事，为一完善专诚之结合。敬爱“至上者”， 
全部自我投顺，皆达于神圣一性直捷之道也。（玖，二六至二九） 

一旦此整体自我奉歒，在信仰，诚意上皆已完成而基本无缺， 
则平等内在于吾辈每人中之“神圣当体”，亦不立其他先决条件。任 
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何人皆可入此门 ，一 切人皆可登此 堂陛： 在“大全爱者”之宫室中， 
一切尘世分别皆失。于此非有德者见招，而有罪者于“当体”前见 
斥；戒律精严身心清净之婆罗门可行此道，生于罪恶忧苦贱胎之堕 
民及社会所斥逐者，亦可同行此道，皆平等得有无上解脱之胜缘， 
皆可高居于“永恒者”内。无分男女，在上帝前皆有平等之权 :盖神 
圣“精神”，非敬仰个人或社会地位与界限者。凡人皆可直前诣彼, 
无需中介亦无拘碍。故天人师 曰：“ 人虽行大恶兮，敬‘我’而不拜其 
他； 唯当以彼为良善兮，彼抉择已无讹。”盖其行事之决定意志，已 
为一正当且完全之意志。又曰：“迅疾成其法体兮，爱至永安。”(“成 
乎法体”者，转化为一正道大法之心灵也。）换言之，全部自我奉献 
之意志，遂广开精神诸门，回应乃得“神主”全然下降且自奉于人类 
中人，斯则迅速转化低等本性为精神本性，由是同时重铸且同化吾 
人内中一切，以合乎神圣生存之律则。自我奉献之意志，以其权能 
乃得揭除人与上帝间之 障隔； 斯则销除每一错误，摧毁每一阻难。 
彼等以凡夫之力，或从事于求知，或从事于积德，或从事于艰苦之 
自我训练以冀上达者，其生长向“永恒者”乃困难辛劳；唯独“心灵” 
委其私我及其工作于“神圣者”，则上帝本身来至吾人，而代负吾人 
之重荷。无知者则照以神圣知识之 光明； 柔弱者，则与以神圣意志 
之权力；罪恶者，则与神圣洁化之解脱;苦痛者，则俾以无限精神悦 
乐与庆喜。彼等之弱点及人力之颠踬，初无关系也。故“神主”之声 
向阿琼那呼 曰：“ 当知敬我之人兮自不殚残”。（斯谓此乃我之诺言， 
敬我者必不毁灭。）先事努力与准备，婆罗门之圣洁，皇王修士在行 
业与智识中启明之力，固皆有价值，盖凡此足使不完善之人类，易 
达此自我投顺与广阔视景；然纵使无此准备，凡皈依于此“爱人类 
者”，——不论其为“吠奢”族姓人，唯劳碌求财与生产者;不论其为 
“戍陀”族姓人，为千般严格禁止所阻 碍者； 不论其为女子，闭置而 
窒碍其生长，约束于社会所加于其周遭之狭隘圜围，而难于自我发 
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展者；甚且不论由其过去羯摩而转生为极卑贱者，或为不入流之 
氓，贱民，瞻达罗人 ( Chandala ) ——皆立得上帝之门为之广开。在 
精神生活中，凡人所重之一切外表分辨，以压力诉诸外向之心思 
者，皆止息于神圣“光明”之平等性前，止息于一至公“权威”之广大 
遍能性前。 

此世界也，纷纭乎对待，拘束于当时一刻之直接暂现因缘，若 
人凝滞于此等事物而长此寓乎其中，承认此等所加于彼之律则为 
其人生之律则，则一斗争，忧患，苦恼之世界也。解放之道，唯有止 
其外向而内转；且现相者，物质生活所创也，物质生活加其负担于 
心思，囚禁之于身体于生活之常轨，则唯有从此现相而转向神圣 
“真实性”，斯正有待于以精神之自由而显示其自体者也。爱世界， 
表相，必移为爱上帝，真理 。一 旦明知此秘密内在“神主”而拥抱之， 
则全部有体与人生将经过一番庄严升举与奇妙迁变。目视将开矣， 
不复凝滞于低等自性之无明，专注外表工作与现相，而处处皆见上 
帝，张目以对精神之一体与遍存。于是而世界之忧悲苦恼，乃消失 
于“大全幸福者”之福赐中；吾人一切弱点或错误或罪恶，皆化为 
“永恒者”之力量，真理，纯洁性，拥抱一切而转化一切者。化心思与 
神圣知觉性为一，化吾人全部感情本性为一遍处对上帝之爱，化吾 
人一切工作为对世界主之牺牲，化吾人一切敬拜企望为对彼之欣 
慕与飯依，转整个自我以对上帝于一纯全结合中，是为超出尘世生 
存而人神圣生活之道。斯则《薄伽梵歌》神圣敬爱之教，是中智识， 
行业，与深心之企慕化为一体，在一无上结合中，组合一切殊异，交 
织 一 切经讳 ，为 一 高度融合，为一广大同体为 一 之运动。 
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七、《薄伽梵歌》之至言 


于此，吾人乃达《薄伽梵歌》瑜伽之核心，至于其教义之全部生 
命与呼吸中枢。兹已分明可见，有限人类心灵升上，自私我与低等 
自性退转，入乎平静，玄默，安定之非变易“自我”，仅为初步开端之 
转变。于兹亦又可见，为何《薄伽梵歌》自始即坚持在人类形体中之 
“神主”，“自在主”，常说“我” ，“ 余”，说某伟大秘密遍在“本体” ，一 
切世界与人类心灵之主，较彼不变易之自体存在为更 伟大； 彼自体 
存在者，固永为寂静不动，永远不为自然宇宙间主观客观现象所动 
摇感触者也。 

一 切瑜伽皆为寻求“神圣者”，转向与“永恒者”结合。寻求之 
方，结合之深度与圆满度，以及证会之完整性 ，一 依乎吾人于“神圣 
者”与“永恒者”之观念适当与否而转移。人，心思之有体也，以其有 
限心思接近“无限者”，必开启此有限者对彼“无限者”之近门。必寻 
求某种概念，为其心思所可摄 持者； 必选择其本性之某种权能，以 
一 绝对自我升举，而能远伸以触及无极“真理”;此无极“真理”，本 
身原出乎其心思理解以外。——以其为无极也，则有无数方面，言 
诠，及自我提示。——凡人试欲见其某一方面，乃自附于其间，庶 
几以直接经验，而达乎其所表像不可度量之真实性。无论此门如何 
狭窄，若使能开引人人胜之旷望，若使之就途，以趋向呼召彼之精 
神者，虽其高不可攀，深不可测，彼固已满意矣。人如是接近之、亦 
如是而得接纳焉。 

哲理心思，则以抽象智识而欲达乎“永恒者”也。智识之事则为 
理解，在有限之智能，其事则为下界义，作决定。但决定此不可决定 
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者，其唯一方法乃由遍是之否定，“非此也，非彼也 ” (neti neti )。 是 
故凡自呈为得以识感，人心，了解而范限之者，心思则进行将其自 
“永恒者”之概念除外。于是全般对立随之而 成:“ 自我”对非自我， 
永恒，非变易，不可界说之自体存在，对存在之一切形式,——“大 
梵”与“摩耶”相对，不可名相之“真实性”，与一切试欲表现然而不 
能表现此“不可名相者”又相对，——羯摩则对待涅槃，宇宙“能力” 
之长相续但长非永恒之作用与化育，又对待于此作用与化育之某 
种绝对无可名相之无上“否定”，则唐无一切生命、与心思性、与机 
动之意态者。智识向“永恒者”此种强力驱进，则引离一切生灭暂现 
之事物。于是而否定生命，欲以返乎生命之源，割离一切吾人之似 
为吾人者，以此而得吾人有体之无名无个人性之真实性。情心之欲 
念，意志之工作，思心之概念，悉皆拒斥 无遗； 甚且终于智识本身亦 
被否定，而捐诸“同体为一者”与“不可知者”。由增上寂静之道，终 
于一绝对被动性，此为摩耶所创造之心灵或此一束联想，即吾人所 
称为吾人者，皆入乎其人格理念之消灭中，断绝此生活之诳语，人 
“涅槃”而寂灭。 

虽然，此自我否定困难抽象之方法，无论其如何吸引若干特殊 
气质之人，不能普遍满足人所内具之心灵。何则，其复杂天性之一 
切紧张努力，以趋向“永恒者”，皆不得从出之路。不但此抽象思维 
之智识而已也，而又有渴切之情心，活泼之意志，积极之思心，以寻 
求某种“真理”，其生存及此世界之存在皆为其多方之秘钥者，此皆 
有其向“永恒者”与“无极者”之紧张趋赴，求于其中发现神圣“渊 
源”，及其本体本性之正理。出乎此种需要，仁爱与工作之各种宗教 
遂起，其力，在于能满足吾等人类之最活动与已发展之诸多权能， 
引之转向上帝，——盖必由此等出发，而后知识乃有效能。甚至佛 
教，以其严肃而不妥协之否定，否定主观自我及客观万物，仍必始 
建其自体于工作之神圣戒律，以宇宙遍是之深慈大悲，一精神化之 
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情感主义，而代对神明之“敬爱”，盖唯如是乃能化为人类有功之能 
行道，化为一真能解脱之宗教。甚至幻有论之摩耶说，以其于行事、 
于心思遍计，在因明上极度不容忍，亦不得不承认人，宇宙，世间之 
上帝，皆有其临时实用真实性，以为最初安立处与可行之出发点; 
不得不肯定其所否定者，使人生之束缚及其求解脱之努力，得少许 
真实性。 

动力性与情感性之宗教，非无弱点也，其弊在于过度集中于某 
一 神圣“人格”，过重有限者之神圣价值。进者，纵使其具有无极“神 
主”一观念，亦未尝与吾人以智识之充分满足，盖未尝追寻其超上 
倾向而究极至尽。此等宗教，绌于在“永恒者”中之全部凝聚，亦绌 
于同体为一之完善结合，——然而此种同体为一性，既以大全一性 
为其基础，人内中精神必有一日将达到者，若非循抽象之途，必遵 
其他路途达到。自他方视之，寂默观照之精神性亦有其弱点，则以 
过于绝对之抽象化而达此结果，终且必使人类心灵化为乌有或虚 
构，实则人类心灵之期望，自始至终为此结合企图之全部意义;若 
使无有心灵及其企慕，解脱与结合皆无意义矣。此种思维法所承认 
之存在之些许其他权能，亦被贬于一低等初步作用，斯则永远不达 
于“永恒者”与“无极者”之任何充分或满足之证验者也。虽受限制 
而无当，然有能为之意志，爱之强烈欣慕，知觉心思有体之正性光 
明，与拥抱一切之直觉，此等事物，固皆出于“神圣者”也，代表彼之 
真实权能，于其“渊源”中必有其正理，必有自体圆成于彼中之某种 
机动方法。无有上帝知识能为整体，完善，而普遍使人满意者，若舍 
此等之绝对要求而不加圆成，•亦无有智慧究竟为明智者，若在其不 
容忍之出世道中，或在纯智识矜持中，而否定而蔑视精神真实性， 
在“神主”之此诸道路以后者。 

《薄伽梵歌》之中心思想，汇集其一切条绪而交织之者，其伟 
大处在其一种观念之综合价值，此观念认识宇宙中人类心灵之 
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全部本性，有其至上无极之“真理”，“权能”，“爱”，“本体”之多方需 
要，此皆人类在其寻求美满，永生，及某种至高之悦乐，权能，平安 
时所趋向者，于是加以一广大而且聪明之统一，承认此多方需要为 
有功为正当也。其中有一强大宽广之企图，趋向一上帝与人与宇宙 
存在之概括精神观念。诚然，非此十八章书摄一切法而皆尽，解决 
一 切精神问题而无余；然所设规模如此宏大，吾人仅当充实，发挥， 
形况，着重，追踪诸点，阐明其暗示而光大其淡阴，以得一端绪，用 
答吾人智慧任何更远之要求，与精神之需要。于其自有之诘难，《薄 
伽梵歌》亦未作十分新奇之解答。欲达其概括性之目的也,则返至 
《奥义书》原始韦檀多诸大哲学派别 之后； 盖于彼处，吾人乃得精 
神、与人、与宇宙、之现有最广大而极深微之综合视见。但《奥义 
书》之对智识有未发挥者，以其闭置于一象征说法与直观之光明核 
心中故，《薄伽梵歌》则阐明之于后代理智思维及卓荦经验中 
矣 。 

在其综合结构中，亦容许抽象思维者寻求“不可名相者”，寻求 
永非显了之“不变易者”。有致力于此寻求之人士，亦复发现“无上 
神我”，至上“神圣个人”，“自我”，“精神”，最髙“心灵”，与事物之 
“主宰”。盖其有体究竟自体存在之道，诚为不可思议者，不可想象 
之正极者 ，一 切绝对者之绝对真元，远出乎理智决定而外。负极被 
动性，寂静，工作与人生之厌离，由之以扪索此不可名相之“太极”, 
此种方法，《薄伽梵歌》哲学亦加承认，容许，但仅作微小含容之认 
可。此否定知识，唯由真理之一方面而接近“永恒者”，此一方面，为 
“自性”中具有形体之心灵所最难达到者，此以一高度专门化之方 
法进行，甚且为一不必如此辛苦之路，“其窄狭艰难，如蹈锋刃。”非 
由否定一切因缘，而为经过一切因缘，凡人乃可自然接近“神圣无 
极者”，而此又至为容易，宽广，可亲密摄持。此种观念，以为“无上 
者”与宇宙中人类心思，情命，物理存在绝不相缘，究竟亦非广大而 
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最确实之 真理; 而说为事物之经验真理，因缘之真理者，亦竟非全 
然为最髙精神真理之对待。反之，无上“永恒者”以千端万绪之缘， 
暗中与吾等人类生存相接触而相结合，且由吾人本性与世界自性 
之一切真元法则，此接触可使吾人感到，此结合可对吾等之心灵， 
情心，意志，智慧，精神，皆化为真实。是故此另一道乃自然而且易 
行。上帝非故使吾人难于接近;需要者仅为一事，要求者亦仅一事， 
即有单纯不可阻遏之意志，志在破除我辈无明之障隔，以思心，情 
心，生命全部坚决寻求，寻求彼一切时中皆近之者，与在其内中者， 
其自体之心灵，与精神真元，其人格与非人格之秘密，其自我与其 
本性。此为吾人唯一困难；其余一切，吾辈生存之“主”，将亲自加以 
处理而成就之矣。故 曰；“ 我将尽释尔诸罪恶兮，尔无忧戚。”(拾捌， 
六十六） 

《薄伽梵歌》综合教义最倚重纯智识一方面之处，适在此处吾 
人乃见其正准备此一更充分之真理，与更有内涵之经验。诚然，此 
正在《薄伽梵歌》所赋予自体存在“非变易者”之证验形式中固已暗 
许。一切存在之彼非变易“自我”，似诚退出参加“自性”之任何活动 
工事;但此非唐无任何因缘，或远离乎一切关系。彼为吾人之见证 
者，支持者；赋予以沉默与非个人性之认可；甚且有一静穆之享受。 
“自性”多方之作用仍有可能，纵使心灵安定于彼寂静之自体存在: 
盖能见证之心灵，即是不变易之“神我”，而“神我”固常与“自性”多 
少相缘者也。此寂静与活动之两面，其理由今兹乃启示于其全般意 
义中，——盖寂寞而遍在之“自我”，仅为神圣本体真理之一面。彼 
遍漫世界为一不变易自我而支持其一切变易者，同为人中之“神 
主”，众生内心之“ 主”; 凡吾人主体变是，及一切吾人外出内入客体 
化之动作，此皆其有心知之“始因”与“主宰”也。瑜伽师之“自在 
主”，与寻求知识者之“大梵”原本是一，为一无上宇宙“精神”，为一 
宇宙至上“神主”。 
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虽然，此“神主”非若干显教中有限人格性之上帝也;盖彼等皆 
局部与外表之形成，皆属于其存在全部真理之另一面，创造与向导 
及人格性之一面。此乃一无上“个人”，“心灵”，“本体”，“神我”，一 
切神道乃其多方面，一切个人人格乃其在宇宙“自性”中之有限发 
展。此“神主”非“神性”专门化之名色，非智慧之虚构，或崇拜者特 
殊企望之形化。凡此等名色，皆仅为一“天”之诸多方面及诸多权 
能，此“天”，乃一切宗教一切敬拜者之共通“主 ”:此 本身亦即彼宇 
宙“神”，“天中天”。此“自在主”非无个人性与不可决定之“大梵”在 
幻有“摩耶”中之反 映:盖 彼统治宇宙以内及宇宙以外，为诸世界及 
其众生之“主”。彼为“超上大梵”亦即“超上自在主”，无上“主宰”， 
盖彼即无上“自我”与“精神”，自其最高原始存在源出此世界而统 
御之，非自加迷惑，而实御之以遍智之全能。其神圣“自性”在宇宙 
中之工事，亦非梦幻泡影，非彼或吾人知觉性之虚相。唯一虚幻之 
摩耶，乃低等“自性”之无明，非在“彼一”与“太极”不可触知之背景 
上，而创造非有之事物者，但因其盲昧受阻碍且有范限之工事，遂 
以私我形相，及其他心思，生命，物体之非正当形相，向人类心思误 
表存在之更伟大意义，与更深沉之真实性。诚然，有一无上神圣“自 
性”，为宇宙之真创造者。众生万物皆此唯一神圣“本体”之 变是； 一 
切生命皆此唯一“主宰”之 权能; 一切自然皆此唯一“无极者”之一 
显示。彼为人内中之“神 主”; 情命乃彼之“精神”之精神。“彼”为宇 
宙“神 主”； 此在空间与时间之世界，乃彼在现相上之自我引申展 
拓。 

《薄伽梵歌》之瑜伽，在此对存在及超存在概括视见之开展，乃 
得其统一意义，其弘大亦无先例。此无上“神主”，乃万有中一不灭 
且无变易之“自 我”; 是故人当觉悟此不灭不变“自我”之精神意义， 
用此以统一其内中非个人性本体。彼为人内中之“神主”，导源且指 
挥其一切 动作; 是故人当觉知此内中之神明，知彼所安寓之神性， 
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超出一切为其障蔽或阴翳者，结合于其自我之此最内中“自我”，于 
其知觉性之此更伟大知觉性，于其一切意志与工作之此隐秘“主 
宰”，其内中之此“本体”，即其种种转是之源头与对象者。吾人一切 
为吾人者，以此“神主”之神圣本性为渊源，然此乃为诸低等自性之 
依起而浓密 障蔽； 是故人当由其低等现象存在，不完善而有生死 
者，还于永生与完善之真元神圣性。此“神主”在万有万事中为一， 
为生存于万有中之自我，亦万有生存且活动于其中之自我；是故人 
当发现其与一切众生为一之精神一性，见一切皆在自我中，见一切 
有体中之自我，甚至见万事万物皆是彼之自我（“以自我而为 
量”)——如是而思维，感受，行动于其全部心思，意志，与生活中。 
“神主”为一切在此世在余处者之源头；以其“自性”、彼乃化为此无 
量存在者，是故人当见及且崇拜此在一切有生物与无生物中，当敬 
拜之于日，星，花之显示中，在“自然”之一切形式与力量，性格与权 
能中。“凡此，皆涡苏天也”。人当以神圣视见，神圣同情，终且以强 
大之内中同体为一性，而使其自我与宇宙为一宇宙性。被动无缘之 
同一性，则摒除敬爱与行业，但此更广大更丰富之一性，以诸行业 
与纯洁情感而自体圆成.•斯则化为吾人一切行为与感觉之渊源，涵 
藏，本质，动机，与神圣目的。吾人竟当以吾人之生命与行动作为一 
奉献，然奉于何神耶?奉于此“神主”，此“主宰”，有权纳吾人之牺牲 
者。被动无缘之同体为一，又摒弃崇扬与诚敬之欣欢;但敬爱之道， 
为此更丰富，更完全，更亲密结合之真际，内心，与极顶。此“神主” 
为一切因缘之成就，为每一生人之父、母，爱侣，朋友，心灵之归宿。 
彼为一宇宙无上之“天”，“自我”，“神我”，“大梵”，神秘智慧之“自 
在主”。在此一切道中以彼之神圣“瑜伽”，彼已显示此世界于其自 
我中： 世界之万端存在于彼中为一，而彼在多方面于此等中为一。 
觉悟彼在凡此诸道中之启示，为同此神圣“瑜伽”凡人之一 
面。 
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为使此义截然明确，更无容置辩矣，谓此为其教义之全部真 
理，为其所允许开示之整个知识，此天帝应身乃简括重申其所说诸 
端，遂曰：“更听‘我’之至言”。盖谓此即至上之言而无他。《薄伽梵 
歌》至上之言，吾人见其第一作此明确不诬之宣示，谓对于“永恒 
者”之最高崇敬与最高知识，乃知而且敬其为一神圣至上“渊源”， 
凡一切存在者之“原始”，此世界及其人民之“主”，此万物皆为其本 
体之变是。第二，为声明统一之智识与“敬爱”,乃最上 瑜伽; 斯为賦 
与人类命定且自然之道，以臻乎与永恒“神主”结合者也。为使此道 
之界义更加明确，阐示此建立于智识且启对智识之敬爱道为至关 
重要，为神圣命定行业之基本与动能,信徒以整个思想与情心接受 
之，则说为更大发展之条件；由此最后一行动命令，终乃发施于此 
人间工具之阿琼那。遂 曰：“ 更听余‘我’之至言，此言发自我之意 
志，乃为裨益汝心灵而说者，于今汝之情心敬爱‘我’矣。”盖此情心 
对上帝之爱好与欢喜，乃真实敬爱道之全部成分与真元。一旦此至 
上之言发出，阿琼那遂不得不承认其接受，于是乃要求在“自性”中 
之一切事物中见上帝之实际方法，由此问题，自然立刻发展见“神 
圣者”为宇宙“精神”之大观，遂生起世界行动之巨大命令矣。 （拾， 
一至十八） 

《薄伽梵歌》所坚执之“神圣者”，为存在全部神秘之秘密，为使 
人得解脱之智识，此一理念，乃渡越“时间”中之宇宙进展，与超宇 
宙之永恒性相对之桥梁，而不否定两端，或减损任何一端之真实 
性。此和合吾人精神经验与精神概念之泛神论，神道论，及至高超 
极论诸说。“神圣者”未生之“永恒者”也，无 其源； 其前，未有且不能 
有何者为其所从出，盖彼为一，为无时间性，为绝对。“神之群与大 
仙人，皆莫知我之源……有知 4 我’无始、无生……。”(拾，二）此至 
言开端诸说也。•于是作高等诺言，谓此种知识，不作范限，不属智 
慧，而为纯洁且属精神性者，——盖此超上“本性”之形式与性质， 
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若吾人犹可以此等言语说之者，彼之“自相”，必非心思所可思议 
者，——能解脱生死中人于无明之一切纷扰，解脱其一切罪恶与痛 
苦之缠缚。“众生中彼非迷惑兮，凡诸罪恶消平。”(拾，三）人类心灵 
能寓居于此无上精神智识之光明中者，乃为此所提举而超出宇宙 
属理念或可识感之表呈。此上升于一超出一切然圆成一切之同体 
为一性之权能中，此权能固不可名相，此同体为一性则是处及彼处 
皆同。超上“无极者”之精神经验，破除存在泛神论观念之范限。宇 
宙一元论之无极，合上帝与世界为一者，则欲禁锢“神圣者”于其世 
界显示中，以此为吾人唯一可知彼之 方法; 但此种经验，则解放吾 
人入乎无时间无空间之“永恒者”。故阿琼那回答而呼曰 ：“薄 伽梵! 
君之显示兮，昧彼鬼神。”(拾，十四）此全宇宙或甚至无数量宇宙皆 
不能显示彼，不能容纳彼无可名相之光明与无限伟大。一切其他微 
少上帝知识，皆唯依此超上“神主”之永未显了与不可名相之真实 
性而得其真理。 

但同时此神圣“超极性”非一否定，亦非一“太极”而与世界无 
一 ^切因缘。此为 一 无上正性者，一切绝对者之一'绝对者。 一 切宇宙 
间关系皆由此“无上者”导源；一切宇宙存在皆归还于此，唯于此中 
得其真实无量存在。盖“‘我’遍为天神太始兮，又为仙人至尊”。 
(拾，二)诸天皆伟大不灭之“权能”，与永生诸“人格”，知觉以内成， 
组成，且临监宇宙之主观客观诸力量者。诸天皆永恒而原始“神 
明”之多种精神形相，由彼而降人世界之多种进行程序者。为多，为 
遍是，诸天神乃以存在之初始诸原则及其万端复杂体，组织“彼一” 
之此分殊存在之网。凡其自有之存在，自性，权能，程序，皆自超上 
“不可名相者”之真理，在每一方式，每一原则，每一线索中进展。无 
有独立在世间创造之物，亦无有由此等神圣经纪为本因，自体充足 
而 起者； 凡物皆得其有体与“是为意志”之原始，本因，第一精神正 
理，于此绝对无上“神主”中，——“我”遍为天神太始。宇宙中无在 
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宇宙内有其真实本因者;一切皆发自此超上之“存在”， 

伟大之仙人，在此如于《韦陀》中说为七原始“见道者”，世界之 
“七古人”，皆彼神圣“智慧”之智能，彼“智慧”者，自其自我知觉之 
无极性而创生万物者也，由其自体真元之七原则循序发展而下。彼 
辈仙人包举《韦陀)〉之七种“思想”，皆持举一切，照明一切，显示一 
切者，——《奥义书》说万事万物，则皆以七数成列。随附于此者，有 
永恒之四摩奴，人类之初祖，——盖“神主”之活动自性为四重，而 
人类亦以其四重性格表现此自性。如其称名所暗示者，此等亦皆心 
思有体也。凡生命依赖显了或潜在之心思以生作用者，其创造者皆 
此世间一切生物所从出。一切皆其胤嗣云扔。而此等大仙与摩奴， 
本身皆无上“心灵”永恒之心思变是体，由“彼”之精神超极性，而入 
生于宇宙“自性”者也，——皆为创造者，但“彼”为宇宙中一切作始 
者之创造者。一切精神之“精神” ，一 切心灵之“心灵”，一切心思之 
“心思” ，一 切生命之“生命”，一切形体之“实质”，非一切吾人之为 
吾人者之对立者，反之，此超上之“太极”，作始且明照吾人与世界 
本体本性之一切原则与权能。 

吾等存在之超极“原始”，非以不可渡越之鸿沟而自吾人分隔， 
亦非不承认有依彼而起之事物，或贬斥其仅为虚幻梦影。彼为“本 
体”，一切皆其变是。彼非自虚无而创造，非自“空”或自梦幻无实之 
胚型而创造。彼自其自我而创造，在其自我中 变是; 一切皆在彼之 
本体中 ，一 切皆属于彼之本体。此一真理，容许且超越泛神论之事 
物观。则曰，一切皆是涡苏天”，是已，涡苏天是一切显现于宇宙中 
者，然亦为一切未尝出现其中 ，一 切永远未尝显示者。彼之本体未 
尝如何为彼之变是所范限，亦未尝至如何程度为此因缘世界所束 
缚。即使在化为一切中彼仍为一“超极”，即使擅得有极之若干形 

* 按 ：“天 ”取佛教之“天”义，即俗言之“神”。 
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体，彼常仍为一“无极”。“自性”或“冥性”，在其真元中乃彼之精神 
权能，自我权能，此精神之自我权能，发展在事物内向性中之无限 
原始变化性格，而转化之为外在形式与作用之表相。盖在“自性”之 
真元、秘密、而神圣之次序中，每一事物与一切事物之精神真理居 
先，此为“自性”之深沉同一性 之事; 此等同一性者之本性与性质， 
其内中心理上之真理，乃依于此精神真理，盖其内中之一切为真实 
者皆取自 精神； 在必需上为最少，在次序上居最后，形式与作用之 
客观真理，乃导源于内中本性之性质，依之而有此世界外间次序中 
之凡此存在诸多变相。换言之，客观事实，乃心灵因素总和之一表 
现而已，而此等常归还于其现相之一精神本因。 

有限外表变是，神圣“无极者”之一有表之现象也,居次者，“自 
性”，低等“自性”，为一附属可变之发展，属于“无极者”诸多可能性 
少数选拔之结合者也。发自本体与变是之真元上与心理上性质（本 
性），此等形式与能力，作用与运动诸结合，为一甚有范限之因缘与 
相互经验而存在于宇宙之一性中。在事物之此低等，外表，现似之 
次序中，“自性”为“神主”之表现权能者，乃由阴暗宇宙“无明”之颠 
倒‘，而变改其形相；其神圣意义，亦消失于吾人情命与心思经验之 
机械作用中，此机械性固属物质化，有分别，而自私者也。但即使在 
此 ，一 切亦皆发源于无上“神主”，为一有生，为一变是，为一进化， 
为一发展程序，经过出乎“超极者”之“自性”作用。故曰，‘我’为万 
物之初始兮，庶品由‘我’而兴。”谓由“我”而入乎作用与运动之发 
展也。此不但于吾人所标为善者为然,或赞美且认为神圣者为然, 
于举凡一切光明者,“萨埵性”者，有道德者，与人以平安者，精神上 
施与悦乐者，“智慧，知识，与无惑，宽恕，真实，自制，静谧，不害，平 
等，自足，苦行，与布施”皆然，亦于为一切反对而足使凡夫心思迷 
惑者，与之以无明与迷误者，“苦与乐，生与灭，恐惧与无畏，称誉与 
毁疾。”（拾，四、五）以及其余一切光明与黑暗之交错为然，凡千端 


244 



万绪，如是苦痛而战栗，犹有其恒常之兴奋，经过吾等神经心思及 

其无明主观性之纠缠者，凡此亦莫不然。一切世间在其分别殊异性 

中者，在一大“变是”中主观之生存变化，皆得其有生与存在于超此 

一 切之“彼”。“超极者”发端此等事物，亦又知之，然未尝陷于此分 

别化之知识如在网罗，未尝为其创造所制。在此吾人当观察此三字 

之并列，皆由“是”字而衍成者。 （ bhQ ， “是”，义为“变化而是”，）衍 

成三字曰： bhavanti ， bhavah , bh 0 t 6 n 6 m 。一切存在者皆“神圣者” 

之“变是”也, bhiiMni ， 此即“群有”。一切主观境况与运动皆属于 

彼，其心理之变是，为 bhawh ， （按 ：又译 曰“性”。）甚至此等，吾人 

0 

微小之主观境况，及其一切显似结果，亦如最高精神境界，皆自无 
上“本体”“转变而成” bhavanti 者也/《薄伽梵歌》承认而且著重 
“本体”与“变是”之分辨，初未将其立为两相对者。倘其如是，又将 
废去宇宙之一性也。“神主”在其超上性中为一，乃支持一切之“自 
我”，在其宇宙性之一体性中为一。此三者，皆一“神主 ”也; 一切皆 
源出于彼 ，一 切皆自其有体而变是，一切皆“永恒者”之一分，或其 
时间上之表现。在“超上性”，在“太极”中，若根据《薄伽梵歌》，则吾 
人不当求万事万物之至极否定，而当求其神秘之积极启钥，其存在 
之叶调秘密。 

虽然，“无极者”又别有一至上真实性存，必视为解脱智之一必 
不可少之原素者也。此真实性即宇宙神圣统治之密切内在当体，及 
其超上之下临。“无上者”化为一切造物而又无限超上之矣，非一远 
离其创造而无意志之原因。彼非一无志愿之发动者，卸除其宇宙 
“权能”之此等结果之一切责任，或委之于一虚幻知觉性，全然异乎 
彼自有之知觉性者，或委之于一机械“律则”，或委之于一“德密乌 

* bhavanti matta eva abhut sarvabhQftdbni “唯‘自我’化为群有”，其辞语选择中即 
寓此含义‘自体存在者’已变是为此一切所变是者矣。参《伊莎奥义书》。——原注 
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诘”， 或委之于摩尼教 _ 两“原则”之争衡。彼非一居高绝缘之 
“见证”，无情以待一切之自灭，或归于其原始不动原则。彼为诸世 
界与诸人民有权能之主，“世界之大自在”，不但自内而且自上，自 
其无上超极性而统治一切。宇宙不能为非超于宇宙之一“权能”所 
统治。一神圣统治，已暗许一遍能“统治者”之自由主宰，必非一决 
定性变是之自动力量或机械律则，为宇宙之显似自性所范限者。此 
为世界之神道观，但此非畏缩乏弱之神道论，有畏乎世界之冲突矛 
盾者，而为一种神道论，见上帝为遍智遍能者，唯一原始“本体”，自 
体显示于一切中，无论其为何者，或善或恶，或苦或乐，或光明或黑 
暗，以为其自有存在之本质，自加统治其所显示于其本身者。未为 
其对待所影响，不为其创造所拘束，超上而又与此“自性”及其一切 
众生亲切相缘而为一，为彼等之“精神”，“自我”，至上“心灵”，“主 
宰”，“爱侣”，“朋友”，“皈依处”，彼乃永远自内且由上导其经过无 
明，苦痛，罪恶，不善之种种生灭现相，永远领导凡人经过其本性， 
永远领导一切经过世界本性，而趋向一无上光明，与幸福，与永生， 
与超极性。斯则解脱智之全矣。此一知识，为吾人内中及世界内中 
之“神圣者”之知识。同时亦为超上“无极者”之知识。一绝对者以 
其神圣“自性”，以其“精神”之有效权能，而化为万有，乃自其超上 
性统治此万有。彼亲切内在于每一生物中，为一切宇宙事象之原 
因，统治者，指导者，然又过于伟大，有能，无极，非其创造所能范 
限。 

此种知识之性格，以允诺之分別三颂而重言之。于是“神主” 
曰： “有知我为世界大自在主兮，无始、无生，众生中彼非迷惑兮，凡 


乂 Demiurge 在新柏拉图哲学中，为无上神圣本体之附属显示，与太初混沌合而创 
造此世界。在旧柏拉图哲学中.则为半神道.为物质世界创造者。 

** Mamchean 摩尼教.盛行于波斯，在公元后三至七世纪间 ，教理 持二元论.即光与 
暗，善与恶相对之原则。 
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诸罪恶销平。”又 曰：“ 伊谁如实知我之瑜伽与神奇，以不动瑜伽而 
遂和合兮——于此无疑。”(神圣瑜伽，以之“超极者”乃与一切存在 
合一，彼固多于此一切之全体，又内寓其中，而包含之为其自有“自 
性”之变是也）又曰 ：“智 者殷心如是兮，礼‘我’唯敬念是凭，”(盖智 
者以“我”为每一与一切事物之生者，以为每一与一切事物皆自 
“我”而发展其作用与运动，如是思维，乃敬爱而崇拜“我 ”，） …… 
“‘我’则授以智慧瑜伽兮，由是来归于我。”以此“我”为彼等祛除 
“生自愚懵之黑暗”。此等结果，必然出自知识之真性，出自瑜伽之 
正性，所以转化此知识为精神生长与精神经验者。盖人之心思与行 
为之一切烦恼迷懵，其心思，意志，道德倾向，感情，识感，生命之冲 
动，凡此种种之颠踬，动摇，与苦恼，皆可溯源于依约迷梦之认识与 
意愿，于其身中识感所暗蔽之生灭心本为自然者。若使见及一切事 
物之神圣“渊源”，自宇宙现象而上窥超极“真实性”，又从此“真实 
性”返观一切相，则彼解脱乎思心，意志，情心，识感之迷梦，而得启 
明且自由行动。其于一切事物也，则归以超上与真实价值，而不徒 
执滞于其当前似是价值，则得其间之隐秘联络， 关系； 自然知觉以 
指挥其全部人生与行为，以对向高等真实目标，以内中“神主”所发 
之光明与权能而统治之。于是乃能脱乎错误认识，错误心思与意欲 
之反应，错误识感之接受与冲动，皆导源一切罪恶，乖谬，痛苦者 
也。于是生活于超极者与宇宙者中，乃在更大价值中见其自我之个 
人性，及他人之个人性，然后乃脱乎其分别私我意志与知识之虚伪 
与无明矣。此则常为精神解脱之真义也。 

如是，自《薄伽梵歌》视之，已得解脱之人士之智慧，非一抽象 
化且绝缘非个人性之知觉性 ，一 略无所为之虚静止寂。盖彼之心思 
与心灵，皆坚定于一恒常之识感，一整体之感觉，觉宇宙“主宰”，实 
际弥漫于世间，当前指导推引，此所谓“真知‘我’之神奇”也。彼觉 
知宇宙次序之精神超上性，但亦觉知以神圣瑜伽而与之合一。彼乃 
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得见超极，宇宙，及个人存在每一方面于与至上“真理”之正当关 
系，而在神圣瑜伽之一体中， 一一 安置于其正当处。则不复见每一 
事物于其分别性中矣，——即分别观，或则任一切仍其未得解释， 
或任其对能经验之知觉性为一偏。然彼又非视一切为错乱混一， 
——优侗观则所见谬诬，且使行为矫乱。稳定安立于此超极性中 
矣，彼乃不为宇宙压力及时间与环境之纷乱所影响。居于事物成败 
生灭之中央而不摇，其精神乃附丽于不震不惊不游移之瑜伽，与宇 
宙中永恒者精神者相结合。由此乃观察“瑜伽主”之一切神圣长存 
性，乃以此一平静普遍性，及与万事万物为一之一体性而有为。而 
此与万物之亲密相接也，未尝暗许心灵与心思内入于分别低等自 
性，盖彼精神经验之基本，非有在于低等现象形式与运动，而有在 
于内中之“大全”与“超极性”也。彼则化为与“神圣者”在本性同似; 
在本体律则同似，甚至在精神遍是性中而超上，在心思，生命，身体 
之个人性中而遍是。此瑜伽一旦完成，固定不移，由之彼虽取无论 
何种本性姿态，擅得无论何种人类情状，为任何世界行业，乃不退 
堕其与神圣“自我”之为一,不失其与存在“主”之恒常结合。 故曰： 
“纵其生为多方兮，彼修士生在‘我’中”。（陆，三十一） 

此种知识移入感情，情绪，气性界中，则化为一平静之爱与极 
度之欣慕，崇拜此原始超极“神主”，在吾人之上者，世界万事万物 
之永远当前之“大主”，人中之上帝，“自性”中之上帝。其初，此犹是 
理性之智慧，曰布提，但此乃附有情感天性受精神感化之一境界， 
夫是谓之“智者殷心如是”。情心与思心之转变，乃为全部本性改变 
之初端。内中一转变与新生，为吾人准备与所敬爱欣慕之无上对象 
结合为一。于是有一强度之敬爱欣欢，遍处得见神圣“本体”之伟 
大，美，与完善，遍现于超乎此世又在此世界中者。此深沉之欣欢， 
乃代散漫外表心思于生存爱好之位置，或毋宁谓吸收一切喜乐，而 
以奇妙之混合术，转化思心与情心之感念，及一切识感现行。全部 
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知觉性乃充满“神明”，富有彼之感应知觉；而全部人生流注于一幸 
福经验之大海。凡此辈爱上帝者之语言思想，皆化为与“神圣者”之 
互相诉说与契解。在此一欣欢，乃集中有一切有体之满足，本性之 
一切游戏与快乐。时时在思想与记忆中有持续之结合，在精神中有 
不断为一体之经验持续。此内中境况开始以后，自兹已往，虽犹在 
未完善状态中，“神圣者”乃以意志与智识之完善瑜伽而加以确定。 
彼髙举吾人内中智识之明灯，消灭分别心思与意志之无明，而在人 
类精神中昭然明朗。由意志与智慧之瑜伽，建立于行业与知识之光 
明结合者，此得渡乃克成就，自吾等低下烦恼之心思境界，渡至在 
活动本性以上之见证“心灵”，达于其不变易之安静。而于今以此更 
伟大之布提瑜伽，建立于敬爱与大全知识之光明结合者，心灵乃在 
浩大之欢悦中，上升于绝对且导源一切“神主”之超极真理。“永恒 
者”乃圆成于个人精神与个人本性中，个人精神乃自时间中之有 
生，而髙飏入“永恒者”之无极。 



八、变是权能中之上帝 


至此，已达一重要阶段。《薄伽梵歌》精神解脱与神圣工作之福 
音，其发展已得一形而上学与心理学综合义之决定语。“神主”对阿 
琼那思想上已经 开示； 对思心之求，情心之见，已现示为无上与遍 
是“本体”，超上与宇宙之“个人”,吾人生存中内寓之“主宰”，此即 
凡人之智识，意志，与崇拜，经过“无明”雾障所求索者也。于此仅余 
多方神变“补鲁洒”之现示，以圆成其更多一方面启明者也。 

形而上学之综合已完成矣。已采数论而划分心灵与低等自性 
——此种划分，必以自我知识经过分辨理性作成，又必超出吾人对 
组成此自性三德之隶属而成者也。此一成就，其范限亦已超越，则 
由无上“心灵”与无上“自性”为一体之一大启明。亦采纳韦檀多学， 
以自加消除周环私我而建立之自然分别人格。已采用其法，以广大 
无个人性之有体，代微小个人有体，消灭分别之幻相于“大梵”之一 
体中，以真实澄见，见万事万物在一“自我”中与“自我”在万事万物 
中，代私我愚昧之见。其真理已圆成于“超上大梵”之无偏颇之启 
示，斯则导源一切动者与非动者，变易者与非变易者，及行动与静 
止者也。其可能之范限皆已超轶，由于亲切启示无上“心灵”与“主 
宰”，则在此世化为“自然”中之一切，显示其自我于一切人格中，而 
发施其“自性”之权能于一切动作中者也。又已采纳瑜伽，以备意 
志*思心，情心，全心理之有体，自加投顺于“自在主”，自性之神圣 
“主宰”。圆成矣，由启示存在之超上“主”为原始之“神主”，至若情 
命，则其“自性”中之部分有体也。其可能之范限皆度越矣，由心灵 
见万事万物皆“主”，在一圆满精神之一性中见之也。 
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如是，结果乃有完整之视见，见“神圣存在者”乃超极“真实 
性”，宇宙之超宇宙渊源，万物非个人性之“自我”，宇宙之平静能涵 
容者 ，一 切有体，人格，对象，权能，性格之内在“神明”，“内在者”， 
即一切存在者内中外表之变是，即有效能本性，亦即所构成之自 
我。智识瑜伽，则在此完整识见与“彼一”悟证中光荣成就。行业瑜 
伽，则冠以将一切行事委于其“主宰”之投顺，——盖自然之人，于 
今仅为彼之意志之一工具也。敬爱瑜伽，则在其最大形式中宣说之 
矣。智识，行业，敬爱三者之极度圆成，乃导致一心灵与“高尚心 
灵”极广度冠冕之结合。在此结合中，知识之启明乃对于情心一如 
对于智慧化为真实。在此结合中，自我在一为工具动作中之艰难牺 
牲，乃化为生动一性之容易，自由，幸福之表现。精神解脱之全部方 
法已开 示矣； 神圣工作之全部基础已造成矣。 

阿琼那接受天人师如是付授之全般知识。其思心固已脱离其 
疑惑与 寻求； 其情心，于今既从世界外表方面退转，从其困惑现象 
退转，而转向其至高意义与渊源，及其内中诸真实矣，亦已脱除优 
悲苦恼，而感触一神圣启明不可言表之欢欣。彼所用以申述其接受 
之语言，则为如是，有以再度坚执着重此智识之深沉完整性，及其 
概括一切之终极性与圆满性也。其初，彼承认其师为降世应身，在 
人中之“神主”，作为无上“大梵”为彼说法，作为超宇宙之“大全”， 
存在之“太极”，心灵若出离此显示与此局部变是，而返乎其源，则 
可寓居其中者。彼接受其为永远自由“存在”之无上清净化者，由销 
融私我于自我之不变易之人格中，永恒寂定而静默。其次，乃认定 
彼为唯一“永恒者”，永恒之“心灵”神圣“丈夫”。乃说彼为原始“神 
主”，崇拜之为“未生者”，遍在，内寓，自体引申之存在主。然则不独 
肯定彼为“神妙者”，超一切名相语言，盖无有名相语言足以显之。 
——“君之显示兮，昧彼鬼神”，——而且为一切存在之主，其一切 
变化之神圣有效能因，天中之“天主”，诸天皆由之而出，宇宙之主， 
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以其无上遍是“自性”之权能，自上而显示之且统制之者，“创造主， 
万物原始兮，神中之神、王乎万国。”终之乃识彼为吾人内中及周际 
之涡苏天，乃世界万事万物，以其变是之充周世界，内寓万物，组成 
万物之主要权能，则 曰：“ 君卓立以光荣遍此诸界而充盈”。（拾，十 
二至十六） 

如是，彼固以情心之欣慕，意志之皈顺，智识之理解，而接受此 
真理矣。彼准备以此自我皈顺，于此知识中作神圣工具矣。但一更 
深沉恒常精神证验之愿望，已觉醒于其情心与意志中。此乃一种真 
理，唯对于超上“心灵”在其所自有之自我知识中为显明者，一阿 
琼那 呼曰： “君唯由己而己知兮，嗟君人人之上极！ ”此一种知识，为 
发自精神同体为一性者，以寻常人未得佐助之情心，意志，与知识， 
固不能以其自体之动作而臻至者也，至多亦不过能得不完善之心 
思反映，而此种反映所隐蔽且变相者，多于所启明者。此为一秘密 
智，必闻之于实得见“真理”之容，亲聆其语，在自我与精神中与之 
化为一体之见道者。 则曰： “仙人之群兮，如是说君，如彼圣仙那罗 
陀，阿悉多，提婆罗，维耶索皆如是说兮。”或则必自内而得之，由内 
中之“神主”启明而发动灵感，即提举“煌煌智识之灯”者，而“今君 
亲以我闻”矣。一旦既经启示，则必承接之以思心之认可，意志之同 
意，情心之悦乐与诚服，全部心思信仰之三原素也。阿琼那接受之， 
有如是者。“凡此君为我说兮，我信为真。”但仍有其需要存，即需要 
在吾人有体之真自我中，深沉具有之，且发自最亲切之心灵中枢 
者，有心灵之要求，求得彼永远不可明言表相之精神证验。心思对 
此证验则仅为一初步或一影像而已。若无此证验，则不能与“永恒 
者”有完全之结合也。 

于是，达彼证验之途，乃已指授阿琼那矣。若论诸伟大自明之 
神圣原则，此皆不至于惑乱心思；心思可启对无上“神主”之理念， 
无变易“自我”之经验，内在“神性”之直接认识，与有心知之宇宙 
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“本体”之接触。心思一旦以此理念而明朗，凡人可从容上道，而且 
不论有何种初步困难以度越寻常心思认识，终于必达此等真元真 
理之自体经验，即此等居于吾人与一切生存之后者。人可从容得 
达，其故由于一旦有此怀抱，此等显明皆神圣 真实； 在吾人心思联 
想中，实无阻碍吾人在此高等 f 方面承认上帝者。然困难有在也， 
则在见彼于存在之现似真理>?，发现彼于此“自性”之事实中，发现 
彼于此世界变是之乔装现 相中； 盖此世界一切，皆与此统一化概念 
之崇高性相违反。吾人如何能同意于认“神圣者”为人，为动物，又 
为无生物？如何能见其在高贵者与下劣者，美悦者与可怖者，善者 
与不善者 中耶? 纵许有上帝引申于宇宙事物间，则吾人见之于智识 
之理想光明中，权能之伟大中，美丽之怡悦中，仁爱之慈和中，精神 
之宽大中，又何能禁止打破其统一之反对者，事实上固皆附庸于此 
等高尚事物，笼函之而翳蔽之者耶？甚者，纵若有人类心思与本性 
之范限，吾人亦可在天人中见上帝，然吾等如何能见之于反对彼者 
中，在行为与性质上代表一切吾人所认为非神圣者中耶?若那罗衍 
那天不难见之于圣贤仙人中，又何莫难见之于罪人，盗贼，娼妓，贱 
民中也？于世界存在中之一切分辨，圣人遍处皆求一无上纯洁性与 
一性，必常返于此一严正之呼声 曰：“ 非此也，非彼也 。” (neti neti ) 
纵使对于世界若干事物，吾人或欣然或勉强认可，且承认宇宙间之 
“神圣者”，然在大多之前，心思岂不将坚持呼 曰：“ 非此也，非彼也” 
乎？于此，理解之同意，志意之认可，与情心之信仰，于人类心性之 
止泊于形貌现象者，恒属困难也。至少需要某种强迫之明征，某种 
联系与桥梁，某种支柱，以撑持此一性上困难之努力。 

阿琼那虽接受此涡苏天之启示，以为即是一切，其情心虽已充 
满其悦乐矣，——盖其心思在一世界诸端对待之迷难问题中，常欲 
得一线索 ，一 为向导之真理，于是已觉此能脱除其惶惑与颠倒之分 
别矣，于其所闻犹永生之甘露焉。——然犹觉需要此种指征与支 
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柱。彼感觉其必不可少，以克服一完全坚定证验之 困难; 此外又如 
何能以此知识作为属情心与人生命之物耶？彼要求引导之指示，甚 
至询克释拏以详数其变化之神圣权能，而冀望无所遗漏于彼之视 
见中者，无有使彼迷难者留存。故 曰：“ 宜详尽以告余，君自我神圣 
光荣…… r ——详尽无余，无所芟除——。“瑜伽师兮！我何由知 
君，将恒常以思虑？思君在于何处？何处？” (即无时无处不思君乎? 
在何种显著变化而思君也？）此瑜伽也，以之君与一切为一，在一切 
中为一 ，一 切皆君本体之变化，一切皆君本性之或周遍、或显著、或 
乔装之权能，其为我详细充分说之，说之而更多 说之； 此于我为永 
生甘露，无论所闻若何充足，皆未餍也。于此，吾人于《薄伽梵歌》得 
一指征，即在《薄伽梵歌》本身亦未充分发挥者，然常见于诸《奥义 
书》中，后世则发挥于维师鲁道 (Vaishnavism ) 与权能道 
( Shaktism )， 在识见之一较大深密性下 ：即人 可能有之欢乐，乐于 
世界存在中之“神圣者”，宇宙之阿难陀，“母亲”之游戏，上帝游戏 
之美与悦乐。（拾，十六至十八） 

神圣天人师许此请问已，开端即告以充分回答为不可能。上帝 
无限，彼之显示亦无限。所显示之形式，固非可数量尽也。每一形 
式为其内涵某种神圣权能之 象征； 对有识之士，则每一有限者内中 
存持其无限者之自体启示。 故曰：是矣！ 我将告汝以‘我’之神圣荣 
光，然此为大端显著者而已，事为汝所易见为神主之权能者，举其 
例为指征可已。盖“神主”自体充周于此宇宙中，细说将无止境。此 
段由此提示发端，又于章末更说之，使得更着重而明确。于是贯此 
章之余分（拾，十九至四十二），吾人得其显著指示之描述，皆神圣 
力量在于宇宙万物与人中之显明表相也。其初似杂乱纷呈而无次 
序，但在数述中仍可见某种原则，若加离析，则可为向导以明其理 
念与结果之内中涵义。此章亦说为“光荣瑜伽兮”，——必不可无之 
瑜伽也。盖每当吾人与宇宙神圣“大化”在其一切引申中体认为一， 

254 



至公不偏，无论其一切善、恶，圆、缺，光、暗之申弓 I ，同时吾人必当 
体验其中有一进化上升之权能，有其在事物启明之增上深密度 ，一 
层级秘密物，使吾人从初端之隐蔽现相上升，经过高而更高之形 
式，以向宇宙“神主”之广大理想本性。 

此综括数述，始于说出一初始原则，宇宙间此显示之一切权能 
皆基托其上者。此即上帝隐居而可发现于每一有体与对象中一说 
也。彼内寓乎每一物每一生物之思心与情心中，如在崖穴，在其主 
客观变是核心中为一内我，为一切今是者、曾是者、将是者之始也， 
中也，卒也。盖是此内中神圣“自我”，自其所寓居之思心与情心前 
隐蔽，是此光明内中“寓居者”，不人于心灵在“自性”中之视景；心 
灵乃彼所遣入“自性”中为彼之代表;是此乃一切时中皆发为吾等 
人格在“时间”中之变易，及吾等在“空间”中之感觉存在，——“时” 
与“空”，皆吾人内中“神主”在概念上之运动与引申。一切皆此自见 
之“心灵”，此代表自我之“精神”。永自一切有体内中，自一切有心 
知与无心知存在之内中，此“大全心知者”，发展其已显示之自我于 
性格与权能中，发展之于对象之形式，于吾人主观性之工具，于知 
识，语言，思维，于心思之遍计，于作者之热情与行为，于“时间”之 
度量，于宇宙权能与天神与“自然”诸力，于植物生命，于动物生命， 
于人类及超人类之有体。 

若吾人以有见识之眼光看事物，不为质与量之辨别所蒙蔽，不 
为价值之殊异，及性格对待之差别所醫惑，则见一切事物在事实上 
皆此显示之权能，皆此宇宙“心灵”与“精神”之光荣，皆此伟大“瑜 
伽师”之瑜伽，皆此神奇自我“创造者”之自我创造，且皆不能为其 
他者。彼为其自有在宇宙间无量变是之主宰，无生而遍漫；一切事 
物，皆在彼自我“自性”中之权能与效用，“荣光”“显示”。彼为此一 
切之为一切者之原始，为其 发端; 在其永远变化格位中，为其支持， 
为 其中； 亦又为其末，每一所创造者在其止息或消逝中为其散坏或 
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极顶。彼将其从彼之知觉性发出，而自隐于其中，又收归于彼之知 
觉性，于是万物或永恒或一时隐藏于其内。凡对吾人为显了者，仅 
为“彼一”变化之一权能 ：凡自 吾人识感视见前所消逝者，亦“彼一” 
变化权能之效果。 一 切种类，族系，科别，个体，皆此“荣光”。但既 
由其变是之权能而彼对吾人显了，彼乃特殊显了于无论何种有明 
著价值之事物中，或似以强盛且明著之力量而作为者中。是故在每 
种有体，吾人最能见彼于是等中，即该种之本性之能量，于其间已 
达最高，最先，且最有效能自加启明之显示者。此等在特殊义度下 
皆为“荣光”。然显示与最高权能，犹是“无极者”之一甚属局部之启 
示；虽全宇宙亦仅为彼伟大性之一度所 内成； 为其光芒之一缕所照 
明，以彼之悦乐与美之一浅淡暗示而辉煌。——此为全部数述之大 
要，吾人所得出之结果，及其意义之中心。 

上帝是不灭，无始，无终之“时间”;此为彼变是之最明显之“权 
能”，整个宇宙运动之真元。《歌》 曰：“ ‘我’唯是无尽之时历”。在此 
“时间”与“大化”之运动中，上帝对吾人于彼之槭念或经验，由其工 
作之证明，现为一种神圣“权能”，在运动中规定而且安排事物各于 
其位。在空间形式中，彼乃遍面对吾人者，躯体亿万，心思亿万，显 
示于每一存 在者; 吾人在一切方向皆见彼之面。则 曰： “ 4 我’是遍面 
宇宙之载持”。盖同时在此“群有”，在此亿兆人与物中，有彼自我、 
与思想、与力量、之神秘发生作用，有彼之神圣创造天才，奇妙形成 
艺术，及其于种种因缘，可能性，必有结果上美满无缺之命定，在发 
生作用。彼在宇宙中亦现为“毁灭”之遍是精神，似为创造而终则销 
除其所创造者，则 曰： “我为‘死’兮，遍灭。”然而彼之变是“权能”不 
止息其工事也，重生与新创之力，永远与死亡毁灭之力量合辙并 
进，则 曰：“ 我为‘生’兮，方来。”事物中之神圣“自我”，乃现在之支 
持“精神”,过去之退引“精神”，将来之创造“精神”。 

于是，在凡此一切有生命体中，宇宙神道，超人类，人类，及下 
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人类动物中，在凡此诸德性，权能，对象中，为每类之首长及性格中 
最伟大者，皆“神主”变是之一特殊权能。则有曰.•阿提诸神我为舭 
搜纽；楼劣罗中之湿婆（即商羯罗）；天主中之帝释（即因陀 罗）； 群 
鬼中之鬼主（即帕那呵那陀）；蒲厉贺斯帕底，世界最高祭司之领 
袖；塞建陀，即战神，诸将之 统帅； 摩鲁众中之摩 利支； 夜叉与罗刹 
中之财神；龙群中之阿 难多； 婆苏中之阿祇尼（即火神帕婆羯）；乾 
闼婆中之吉怛罗啰度；生殖中爱神康 陀帕； 水族中之婆奴拏；祖先 
中之亚利玛；天仙中之那 罗陀; 执法中之法律主， 琰魔； 暴风神中之 
风神； ——在此平衡之彼端，我为光芒聚中辉赫之 太阳； 夜间群星 
中之 月光; 水积中之 大海； 群峰中之 迷庐； 山脉中之喜玛 拉雅； 流水 
中之 恒河； 兵器中之神圣雷电杵(金刚杵）。在植物则树中为菩提 
树; 在马群中则为因陀罗之马，名 高骧； 象群中之蔼罗筏 躭象; 飞禽 
中之金翅鸟；毒蛇中则为神蛇洼苏启；母牛中之羯摩帖鲁；鱼中之 
鲨鱼（或鳄 鱼）； 猛兽中之狮子。“月兮，我是孟冬之月；季兮，我为春 
之芳菲。” # 

天帝告阿琼那言，在有生物中，我为知觉性，以之而自觉其本 
身及其环境者。在诸识中我为心王，以之而接受印象，对物境生反 
应者。我为彼等身，心，德操，动作之性格。我为美誉，语言，记忆， 
智慧，坚忍，恕道，有力者之强力，勇武者之威武。我为决断，为毅 
力，为胜利，为善人之萨埵性，狡狯者之 赌博; 为一切统制征服者之 
主宰与威权，为一切成功胜利者之策略；为秘密事件之沉默，智者 
之智，辩士之逻辑。字母中我为第一字母“阿”，离合释中为偶性辞， 
字中之神圣一音“晻”，格律中之“伽耶特黎”格（即三八音格），诸 
《韦陀》中之参曼韦陀，唱赞中之《大参曼》。于筹计量度者，我为一 
切历数之始，即时纪。种种哲学，艺术，科学中我为精神知识。我为 


来 


按：每 年正月，合华夏之历则值孟冬也。 
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人类之一切权能，为宇宙及其一切创造物之能力。 

凡我之权能在其中臻至人类所可达之最高度者，常皆我也，皆 
我特殊之“荣光”。人中我为皇王，领袖，强者，英雄。战士中之罗摩， 
勒瑟腻族中之克释拏，班荼缚人中之阿琼那。成就仙人亦我之荣 
光。是大修士仙人中之蒲厉古。伟大见道者，灵感之诗人，以理念 
声音文字之光明而窥见且启示真理者，即我自身也，光耀于有生者 
中矣，在见道诗人中我为乌商那。伟大圣人，思想家，哲学家，皆我 
在人中之权能，我自有之浩大 智慧； 圣人中我为维耶索。然不论显 
示中程度如何变化，万事万物在其自有之方式与自性上皆“神主” 
之权能。无论为静者，动者，有生物，或无生物，世实无有可能无 
“我”者。我为一切生存之神圣种子，彼等皆此种子之枝叶 英华; 凡 
在自体种子中者，唯此彼等乃能在“自性”中发展。我神圣之光荣， 
无数亦无 限也； 我所说者，不过发展之大凡，仅示少数主要征指之 
光明，无尽真实之一大开端。凡尔在世间所见之美丽光荣者，在人 
中在人上在人下为强有力者，念之，此皆“我”之光耀，能力，生自 
“我”之存在强能之一分，出自“我”之存在高度之权力。但此知识更 
何须详细说之耶？识之，即“我”在此世间，遍处，在一切中，组成一 
切： 无有外乎“我”者，无有而无“我”者。“我”以“我”之无限权能之 
一度，渊深无底精神极微小之一分，遂支持此全 宇宙； 凡此诸世界， 
皆永恒而不可量之“我”之火花，暗示，内光而已，如是识之可也。 
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九、神能论 （ VibhQti ) 


《薄伽梵歌》此章，初读以为不甚重要。心目中有成见者，欲在 
本文中寻求最后超极性之说，求人类心灵离世间执着以趋向遥远 
之“绝对者”，亦见其仿佛不关重轻，实际此章之重要性远过于此。 
人中“神圣性”之福音，《薄伽梵歌》之使信也。斯为以增上结合之 
力，揭破低等“自性”之障蔽而展示其自我，向人类心灵启示其宇宙 
精神，启示其绝对超极性，启示其本身在人及万事万物中。此神圣 
瑜伽，此种结合，可能外发之果，凡人向“神主”生长，“神主”显示于 
人类心灵及内中证见，乃为吾人自私我之解脱，向一神圣人道高等 
自性之升登。不复陷于三德复杂纠纷生死之网，既寓居于更伟大之 
精神自性中矣，凡人在智识，爱，与意志上与上帝合一，委其整个有 
体于此“神主”，诚能上升至此绝对超极性，但亦复能有为于此世 
间，不复在于无明中，而在个人对“无上者”之正当关系中，在“精 
神”之真理中，圆成于永生性中，则为上帝在世间而有为，而不复为 
其私我。号召阿琼那取此作为，使其觉知彼为彼之为本体与权能 
者，觉知此“本体”此“权能”之意志以彼而有为者，乃具于彼形体中 
“神主”之目的。为此目的也，神圣之克释拏乃充其御者；为此目的 
也，乃有伟大意气之挫折，及于其工作上微小人间动机之厌离，突 
然 萃集； 而以伟大精神动机代之也，则赐之以此启明，适当其所命 
定工作之最高时会。“世界神我”之视见，与行动之神圣命令，乃导 
彼所趋向之顶点。斯固迫切矣;然设若无此由神圣荣光瑜伽而賦与 
之智识，则未能具足其充分意义也。 

世界存在之神秘，部分已为《薄伽梵歌》所启示矣。固然，曰部 
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分也； 而有谁已竭此宇宙神奇莫测之渊，有何教派或哲学，而能说 
其在一狭隘范围或简括体系中，已启明此宇宙奇迹之一切意义哉? 
然对于《薄伽梵歌》之目的为至关重要者，则皆向吾人启示矣。吾人 
知世界源自上帝之道，知“神圣者”内在世间，世界内在“神圣者” 
中，知一切存在之真元一体性，知翳蔽于“自性”中之人类心灵对 
“神主”之关系，知其觉悟于自我知识，知其入生于一更伟大知觉 
性，知其上登其自有之精神高峰。然若代其原始无明而得此新自我 
见识与知觉性，则已得解脱之人，其于周遭世界之观念为何？彼于 
宇宙显示今既得其中心秘密矣，其态度又为何若？最初，彼当有存 
在原为一体之知识，及此知识之眷顾眼光。于是见其周际一切，皆 
唯一神圣“本体”之心灵，形式，权能矣。从此以往，此种见识将为其 
知觉性一切内向外向活动之起点，此将为其基本之见，一切行为之 
精神基础。将见万物与任何造物，皆生活、动作、且有为于“彼一” 
中，包涵于神圣而永恒之“存在”中。但亦见“彼一”为一切内中之 
“寓居者”，为其“自我”，内中之真元“精神”，倘非有其秘密当体在 
其知觉本性中者，则全然不能生活、动作，或有为，若非以其意志， 
权能，认可，或容许，则其任何时分，任何运动之一，几微度亦不可 
能。彼等自体亦然，其心灵，心思，生命，与物理型范，彼将见皆为此 
一“自我”与“精神”之权能，意志，与力量之结果。一切，对彼皆为此 
唯一宇宙“本体”之一大“用”。彼等之知觉性亦见为全依此知觉性 
而起，彼等之权能与意志，皆得自且依于其权能与意志，彼等本性 
之局部现象，为其伟大神圣“本性”之一结果，无论在事物之直接真 
实性上，感触心思有如“神主”之一显示或一乔装，一成形或一毁 
像。无有事物之违忤或迷疑现相，能与此视见之完整性相冲突，或 
几微损减之。此为彼所升入伟大知觉性之真元基础，为必不可无之 
光明，在其周围已经开展者，为唯一完善看法，为唯一“真理”，使其 
余一切真理为可能者。 
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但世界仅为“神主”之局部显示而已。其本身非即此“神道”也。 
“神主”固无穷大于任何可能之自然显示。由其真无极性，及其绝对 
自由，“彼”超出全体表呈之一切可能性而存在，表于任何诸多世界 
之方案、或宇宙“自性”之申引者，无论此世界与任何世界在吾人恍 
惚其如何广大，复杂，变化无穷，——“是无止境而难详”(拾，十九) 
无论在吾人有限之见中为如何无限。是故，已得解放精神之眼光， 
必见究极之“神圣者”，超出学宙矣。宇宙，在彼则见为自超乎一切 
相状之“神明”而得之相状，绝对存在中恒常一小项。每一相对者与 
有极者，彼将见为神圣“太极”与“无极”之一形相，且双由超一切有 
极者又经过每一有极者，将唯达于彼，唯见彼超乎每一相，每一自 
然创造物，每一相对作用，每一性质，与每一事会;谛视此等每一事 
物，而又视出其外，彼将于“神圣性”中得其精神意义。 

此等事物，非对彼之心思为智识概念，此种对世界之态度，非 
仅为一思想方式或一应用教条。设若人之知识唯属概念，则此为哲 
学，为一理性之一构筑，而非精神知识与视见，非知觉性之精神境 
界。对上帝与世界精神上之见知，非徒属理念而已，甚且主要或初 
原皆非属理念性。此为直接经验，如心思之于形像，物境，与人之识 
根见知与感觉，同为真实，活动，接近，恒常，有效，亲切。徒然是生 
理心思，乃以为上帝与精神为一抽象概念，非其所能得睹，非能对 
之表呈，除非以文字、名色、及象征形貌、与虚构。见精神者，精神 
也。神圣化之知觉性见上帝 ，一 如身体知觉性之见物，如其直接而 
更直接焉，如其亲切而更亲切焉。乃见，乃觉，乃思维，乃识感“神圣 
者”。精神知觉性，于一切显了存在皆视为一精神世界，非一物质世 
界，非一生命世界，甚至非一心思世界。在其视景中，凡此外物皆为 
上帝思想，上帝力量，上帝形相。《薄伽梵歌》谓生活且行动于涡苏 
天中者，谓此。精神知觉性之觉知“神主”，乃以同体为一之切近智 
识，斯则较心思于可思议者之认识，或认感之于可识感者之经验， 
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远过真实。斯亦如是觉知“太极”，超出一切世界存在而又居于其后 
者，且导源而驾越之者，永处于其变化迁流之外者。而此“神主”之 
非变易自我，以其不变易之永恒性漫遍而支持此世界变化者，此知 
觉性亦复觉知，以同体为一，以此自我与吾人无时间、无变易、无生 
灭之精神之为一。进者，以同一方式，亦又觉知此神圣“个人”，在此 
一切人与事物中知其自我者，在其知觉性中，化为此一切人与事物 
者，且以其内在之意志，形成彼等之思想与形式，而统制其行为者。 
斯则亲密知觉上帝为绝对者，上帝为自我，上帝为精神，心灵，与本 
性。抑又进者，此外表“自性”，亦以同体为一性与自我经验而知，但 
此同体为一之性，自由容受存在之唯一权能之变化，容受因缘，容 
受或大或小程度之作用。盖“自性”者，上帝多方自我变是之权能 
也。即“自我之神能 ”(6 tmavib 0 ti ) 。 

但此世界存在之精神知觉性，非如寻常人之心思在无明中视 
世间“自性”也，或在无明之果中视其如是而已。凡在此“自性”中为 
属于无明者，凡非完善或苦痛，或颠倒且可憎者，皆非与“神主”之 
本性绝对相反，皆归于其自体以后之某物，归于精神之一救赎权 
能，其间可求得其真自体与解救者。有一原始且能发源之“无上自 
性”，其中神圣之权能与“是为意志”，享受其自有之绝对性格与纯 
粹启明。其中乃有吾人所见于宇宙间一切能力之至上能力与至完 
善能力。斯则对吾人自表为“神主”之理想自性，一绝对智识，绝对 
权能与意志，绝对爱与悦乐之自性。凡此一切其性格与能力之无穷 
变化，“无尽功德，无尽权能”，皆此绝对智慧、与意志、与权能、与悦 
乐、与爱之自体表呈，信为奇妙多方，可惊且自发为和谐而自由者。 
于此 ，一 切皆诸无限者之多方不受拘束之一体。每一能力，每一性 
质，在理想神圣自性中，皆属纯洁，美满，自体保持，作用和谐；于此 
无有奋斗以求其自有之分别有限自体圆成者，一切皆动作于一不 
可表象之一性中。于此一切法，一切有体之律则，——法，有体之律 
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则，仅为神圣能力与性质之特著作用，“功德行业” ( gunakarma ) 


之作用， 


皆一自由而且黏柔之法。有体之唯一神圣“权能”, 


* 


以一无量自由而工作，不拘于任何一无外之法，不拘于任何能能缚 


之体系，其乐于其无极性之游戏中，永不失其自我表现之真理，永 


恒完善 者也。 

但在此吾人生活之世间，原有一选择与辨异之分别原则。于此 
吾人见每一能力，每一性质，发为表现者，皆似自为而劳动，于其所 
能，以任何方式，尽作极多自体表现，或臧或否，与其他能力与性质 
之相敌或相友之势用，亦求其分别自体表现者，调和适应。“精神”， 
“神圣者”，寓居于此争斗之世界自性中，按加以某种和谐，则由其 
内中秘密一性至当不易之律则；凡此等权能之作用，皆建基于此秘 
密一性者也。但此为一相对之和谐，似得自原始分 别者; 乃出现自 
分别之震惊，且以此而支持其存在，似非出于原始之一性。或至少 
此一性似被抑遏而潜在，不自见，永不除其迷惑之乔装。事实上此 
亦不自见，直至此世界自性中个体在其自我中发现此高等神圣“自 
性”，凡此微小之运动皆依之而起者。虽然，活动于世间之性质与能 


力，多方多式起作用于人，于动物，植物，无生物中者，无论其所取 


为何种形式，皆常为神圣性质能力，皆“神主”之权能也。 一一 皆发 
自神圣“自性”于彼， 一一 皆为其自体表现动作于低等“自性”中于 
此，在此种种受阻滞之境况中，增进其肯定之性能与实现价值，且 


当其达于自_权能之高度，则趋近于“神性”可见之表现，自体向上 
以趋向其自有之绝对，在无上者，理想，神圣“自性”中者。盖每一能 
力，为“神主”之有体与权能，能力之扩充与自体表现，则常为“神 
主”之扩充与表现也。 

甚者，在深密度之某 一 点中，吾人内中每 一 力量，知识之力，意 


* tapas ， 忍力 ， cit ^ akti 心智之能。-原注 
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志之力，仁爱之力，悦乐之力，可结果为一爆发，则破碎低等表呈之 
外壳，而从分别作用中解放出能力，使与神圣“本体”之无极自由与 
权能相结合。一向上帝之至高度紧张，则以智识绝对之见而解放思 
心，以绝对之爱与悦乐而解放情心，以意志之绝对集中对向一更伟 
大存在，而解放全部存在。但此冲击与解救震惊，则发自“神圣者” 
与吾人实际本性相接触，斯则导其能力脱离寻常有范限之分别作 
用与对象，而转对“永恒者”，“遍是者”，“超极者”，导之对向无极与 
绝对之“神主”。有体神圣“权能”之动力性当体遍在，其真理乃此 
“神能”理论之基础 （ Vibhoti )。 

此无极神圣“权能”，遍处皆在，秘密支持此低等表呈，故说唯 
“我”之超上“自性”，宇宙由之载持。但本身则自居于后，隐于每一 
自然存在者之内心，故曰：“众生之内心兮，居者唯神”，直至此“瑜 
伽摩耶”之障蔽，为智识光明所抉破而后已。凡人之精神体，耆婆， 
具有此神圣“本性”。彼为上帝在此“本性”中之 显示； 潜在其中者， 
有一切神圣能力与性质，“神主”之光明，力量，本体之权能。但在此 
吾人生活其间之低等“自性”中，情命则追随选择与有限决定之原 
则，无论何种能力核心，无论何种性质或精神原则，随其有生而倶 
来，或将其作为自我表现之种子者，皆化为其本性之一活动部分， 
其自我变是之律则，而决定彼之自法，彼之行动律则，设若全体不 
过如是者，则亦无纠纷或 困难； 人生将为神道之一光明开展。但吾 
等世界之此低等能力，乃一无明之性，属自私，属三德之性。因其为 
自私之性，耆婆乃自计为分别 私我： 私自作发其自我表现，为一分 
别“是为意志”，与他人之“是为意志”或相冲突或相联合。彼企图以 
争斗而占有此世界，不由团结与 和谐； 着重在于自我中心之违戾冲 
突。因其为一无明之性，一愚昧之见，不完善或局部之自我表现，彼 
乃不知其自我，不知其有体之律则，一任本能而从附之，任了解未 
善之世界能力冲荡，生其争斗，起其内中无数纠争，而有极大迷误 
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之可能性。因其为三德之性，此矫乱挣扎之自我表现，乃取各种无 
能，颠倒，或局部寻求自我之形式。既为答摩功德——即黑暗与惰 
性姿态——所统治，有体之权能，遂动作于衰惫之错乱中，弥漫之 
乏弱中，无所企望以服属于“无明”诸力量之盲目机械动作。既为剌 
阇功德——即活动，欲望，占有之姿态——所统治，则有一番奋斗， 
一 番努力，增长权力与能为，然此皆颠沛，痛苦，猛烈，为错误之见 
解，方法，理想所迷误，被策动至于误用正当之见解，方法，理想，于 
是至于腐败，颠倒，尤易倾于私我之夸张，恒为巨大。既为萨埵功 
德——即光明，守定，安和之姿态——所统治，则有一较和谐之动 
作，于本性有正当处理，但仅在一个人光明中为正当，有一种能为， 
然无由超出此低等心思意志与知识之较佳形式。然则脱此纠纷，超 
出无明，私我，及诸功德，乃真实第一步趋向神圣圆成。由此超上 
性，耆婆乃求得其自具之神圣本性与真存在。 

精神知觉性中已得解放之智识眼光，在其世界展望中，非徒见 
此斗争低等“自性”而已。若吾人唯见吾人及他人本性之明显外表 
事实，乃以无明眼光见之也，则不能平等见知上帝在一切中，在萨 
埵，剌阇，答摩性格人物中，在神与魔鬼中，在圣贤与罪人中，在智 
士与愚夫中，在伟大者与微小者，在人，动物，植物，无生物中。已得 
解放之眼光，同肘而见三事，为自然有体之全部玄秘真理。最初而 
居先者，见一切中之神圣“冥性”，秘密，存在，有待于 进化； 见其 
为万物中之真实权能，为对此各种性质与力量之一切显了作用賦 
以价 值者； 且见知此等后起现相之意义，在神圣“自性”之光明中， 
而不在其私我与无明之义度内见之。是故其次，亦见显了动作之分 
别，在诸天与罗刹，人，兽，飞禽，蛇虫，善者与恶者，智者与愚者，各 
有不同，但视之为在此等情况下、此等面幕下神圣性质与能力之作 

* 按：据 《数论》，“‘自性’未生‘大’等以前，亦称‘冥性’”。 
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用。此非为面幕所眩惑者，而在每一面幕下后探见“神主”。此观察 
颠倒或过缺，但透视入其后之精神真理，甚且发现其在颠倒与过缺 
中，虽已自迷盲，然挣扎以求其自我，经过各种自我表现与经验之 
形式，扪索向完全自我知识，向其自有之无极与绝对前进。已得解 
放之眼光，于颠倒过缺，不完善之事物，不作非适当之着重，而能以 
情心之全般仁爱，智慧之全般了解，精神之全般平等，顾视一切。终 
焉者，则见“是为意志”之各种挣扎之权能，向上斗进，希求“神主”; 
彼崇敬，欢迎，鼓励能力与性质之一切髙等显示，“神圣性”之光焰 
火舌，心灵，心思，生命在其极深密度之峻兀伟大，升出低等自性水 
平，跻于光明智慧与知识之高处，上臻强大权威，力量，能为，勇武， 
英雄气概，仁爱与自我奉献之和悦，热慕，尊严，显著美德，高贵行 
为，袭人之美与和谐，优美如神之创作。精神之眼，见而且识人之神 
性上升于此伟大荣光中焉。 


此乃视“神主”为“权能”之认识，而“权能”一名词，则取至广之 
义，非但强力之权能而已。且为智识，意志，仁爱，工作，纯洁，温柔， 
美丽之权能。“神圣者”即是本体，知觉性，与悦乐，在世间凡此皆外 
发，又还得其自体，皆由此本体之能力，知觉之能力，悦乐之 能力； 
此为一种神圣“威德”工作之世界，彼“威德”在此世自加形成为 
无量种有体，而每种皆有其力量之各种特著势用。 （按: “势用”亦即 
“权能”。）每一势用，为在彼形式中之“神圣者”本身，在狮子亦如在 
磨鹿，在天魔亦如在天神，在经以太而炽明之无心知之太阳，一如 
在世间思维之人。三德所予之缺陷形式，诚非主要而实为微小方 
面；主要者乃神圣权能，求其自体表现者。是“神主”，乃自加显示于 
伟大思想者，英雄，人群领袖，伟大导师，圣人，先知，教主，仙人，仁 
人，大诗人，大艺术家，大科学家，退隐之修士，事，物，与力量之炼 


* 按： Shakti ， 唐译为“威德”，亦即“权能”。 
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士。工作本身，高华之诗，美之完善形式，深仁挚爱，高贵行为，神圣 
成就，皆神性之运 动也； 皆显示中之“神圣者”。 

此一真理，一切古代文化所承认而敬仰者也。但近代思想之一 
面，则对此理念生其奇特反感，见此是徒然崇拜力量与权能，一种 
盲昧或自卑之英雄崇拜，或阿修罗式超人说。诚然，有一盲昧解此 
真理之方，亦如一切真理皆有一盲昧说法。但此在“自性”之神圣组 
织中，有其适当地位，有其必不可少之功能。《薄伽梵歌》则置此于 
彼适当地位与透视下0此必基于承认一切人中与一切创造物中之 
神圣自我，此必契合乎以平等心对待或大或小或明或昧之显示。必 
见、且爱上帝于愚者，卑者，弱者，罪人，及贱民中。在“神能者”本 
身，除非作为象征，非此外表个人，必如是加以承认推崇者,而是此 
唯一“神主”，于权能中自彰者。但此不能抹煞一事实，即显示中有 
一上升之等级，而彼“自性”，从其扪索，幽暗，或被压抑之象征，在 
层层自我表现之阶度上升，以达乎“神主”最初可见之显相。每一伟 
大有体，每一伟大成就，皆“自性”超越自体权能之表象，且皆一有 
最后无上超越之诺言。人类本身，对禽兽虫蛇，已为自然显示之髙 
尚等级，虽则二者中皆一平等“大梵”。但人类犹未达其自体超越之 
自有最高度，其间人中“是为意志”之一伟大权能之每一暗示，必皆 
认为对此之诺言与标指。对在人中在一切人中神性之敬拜，若举目 
以观伟大“先驱者”之前踪，则不损减而且更加崇尚，更得有丰富意 
义； “先驱者”，固皆以向超人道之任何臻至步骤，指示人或领导人 
者也。 

阿琼那本人 ，一“ 神能者”也；彼在精神进化中已高，为同时人 
物出群之佼佼者，神圣那罗衍那——人类中之“神主”——之一选 
拔工具也。《歌》中某处，天人师作为无上平等之“自我”，则说无人 
于彼为憎者爱者，但在余处，辄曰阿琼那为彼所亲爱，是彼之敬爱 
者，是故加以领导，安全在彼之掌握中，为视见与知识而选拔者。此 
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不过似是之自语相违。彼“权能”作为宇宙之自我，则对于一切平 
等，是故各随其本性之工事而于每一有体有所付与；然“无上神我” 
对于人类亦有其个人因缘，则来近其前者亦特为亲近。此等英雄勇 
夫，在俱卢平原齐集交锋者，皆神圣“意志”之容器， 一一 彼以之而 
有为，各随其本性，然在各个私我障蔽之后方。阿琼那已达此一点， 
即障蔽恰可打破，而“神主”可对其“神能者”启示其工事之神秘矣。 
甚且尤关重要者，必有此一启示。彼为一伟大工作之工具，此工作 
在现相固属可怖，但必不可无，以谋民族迈进向前远踏一步，在其 
向“正义”，“真理”王国——正法之国——之战斗中•为一决定运 
动。人类循环史，是一进步，趋向人类生命与心灵中“神主”之 揭发; 
其每一阶段，每一大事，乃一神圣显示。阿琼那，隐秘“意志”之主要 
工具也，为此首领，必化为神圣之人，能知觉以作此工事，“神圣者” 
之事业。唯其如是，而此事业在心灵上乃能生动，得其精神之重要 
性，及其秘密意义之光明与权能。彼必得自我知识;彼必见上帝为 
宇宙主，为世间万事万物之渊源，见一切为“神主”在“自性”中之自 
体表现，见一切中之上帝，见在彼本身中为人为“神能者”之上帝， 
在有体之低下性等及其诸髙处之上帝，上帝在于绝顶，人亦在峰 
端，为“神能者”，而攀登极峰于无上解放与结合中。彼必得见成与 
毁中之“时间”,为“神主”在步骤中之相，一"此诸步骤圆成宇宙循 
环，在其运动之螺旋道上，人体中之神圣，起而在世间作上帝之工 
作，作为彼之“神能者”，以跻于无上超极性。此种知识固已付授矣; 
“神主”之“时间相”今当启示矣，由此形相亿万之口，将发出命令， 
命此已得解放之“神能者”，作其注定之事业焉。 
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十、世界精神观（上篇） 

——时间为毁灭者 

《薄伽梵歌》最著名强度诗化之一章，宇宙“神我”之大观也。然 
其在思想中之地位，亦未全然现于表面。原意固在于作一诗化而能 
启明之象征，吾人当视其如何介人，目的何在，且当发现在其显著 
之多方面，所指者为何，然后能摄持其大义。此固阿琼那所启请者， 
诚欲见一活像，见所未见“神圣者”可见之伟大相，见统治宇宙之 
“精神”与“权能”真正形体。彼已闻存在之最高秘密义矣，即一切皆 
出自上帝，一切皆是“神圣者”，上帝寓居于一切中，隐秘，又能启示 
于每一有限现相。有妄念常固结于凡人心思识感中者，以为万物全 
然为自体而存在，且存在于其自体中，与上帝分离，或以为隶属“自 
性”之任何事物，可自加推动，自加向导，此种妄念，不复存在于其 
心矣，——此诚彼之疑惑迷惘而拒绝取行动之原因也。今彼乃知有 
生之意义为何，出离生存之意义为何。彼知神圣知觉“心灵”不灭之 
伟大性，乃此一切相之秘密。一切皆此永恒伟大“精神”在物中之瑜 
伽，一切事皆此瑜伽之结果与表现。一切“自性”皆充满秘在之“神 
主”，而致力启示于“自性”中。若使可能者，彼且欲见此“神主”之躯 
体与真形相。彼已闻知其功德，及其自我启示之步骤与 方法; 但今 
兹则求此“瑜伽主”启示其不灭“自我”，使瑜伽之眼见焉。斯则明非 
其无为无变易性之无相玄默，而是“无上者”，一切能力与作用皆自 
彼而出，凡一切相皆其面幕者，在“神能者”中启示其力量者，—— 
为行业之主，为智识与敬爱之“主”，为“自性 ”及其 一切所造物之 
“主”。彼不得不求见此笼括一切至伟至大之观，其故非他，盖彼当 
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自启明于宇宙间之“精神”，接受作其一部分世界事业之命令。 

于是此降世之天帝谓 之曰： 凡汝所必睹者，非世间眼所得而见 
也，——世间眼唯见事物之外相，或识其作为分别象征形式，各各 
仅表永恒“神秘”之少数方面者。然而有一圣法眼，一最内中之见 
识，以之可见无上“神主”在其瑜伽中，余今俾汝以此眼力。遂 曰：汝 
当见我千万形式，种类，相状，色彩, 一一 不同；汝当见诸阿底提，楼 
寃罗，摩楼多，阿 施文； 汝当见无数神奇，皆他人所未曾见者;今曰 
汝当见全世界皆相关联且一集于我躬，以及凡汝所欲见者皆可见。 
然则此为主旨，此为中心要义。此为“多”中见“ 一”，“一” 中见“多”， 
——而一切即是此 “一” 。唯此大观，对神圣瑜伽之眼，乃能解放，是 
正，说明一切今是者，曾是者，与将是者。一旦既见之而摄之矣，则 
如挥上帝之利斧，尽断一切疑难迷惑之根株，而销除一切否定与对 
待。是此一大观，乃为能调和且统一者。若使心灵在此视见中能与 
“神主”合一，则世间一切虽甚可怖畏者，皆失其可畏之处。顾阿琼 
那犹未至是，是故彼见之而怖畏焉。吾人见其亦是“神主”之一方 
面，一旦吾人发现彼在其中之意义，而不唯独以此而作分别之见， 
则吾人可接受全部存在，摄之以涵括一切之欢喜，强大之勇力，毅 
然以稳定步武趋赴所命定之工作，憬然于其后之至极圆成。神圣智 
识收万事万物于一览，不以分别，局部，因是而必迷误之见见之，心 
灵臻至乎此，则于世界于一切其余所欲见者，皆可得新 发现； 在此 
关联一切与结合一切之视见基础上，心灵可从启明趋于圆成之启 
明。 

于是，乃使无上之“形”为可见焉。斯则无极“神主”之形，其面 
对一切处，存在之一切神奇皆寓乎中，其本体无数卓异启示，增变 
无穷 ，一 弥天之“神”，以无数眼而视，以无数口而言，严装备战，高 
举无数神武兵戈，以神圣美丽之庄校而辉煌，着诸天之袍服，带神 
圣花鬉，为可悦也，神香裔涂馥然。上帝躯体之光明如是，宛若千曰 

270 



同时丽空。全世界千端万类以相分，而又相合者，乃见于神中神主 
之身。阿琼那见之，上帝为宏大，美丽，可怖；万灵之主，在其精神之 
光荣伟大中，已显示此凌乱而巨大又有序且神奇亦可爱又可怖之 
世界。于是不胜惊奇，喜悦，而又惶惧，乃跪拜合掌而致其惊异之辞 
于此浩大观瞻之前，称 曰：“ 天兮！我见诸神在天身，异品咸萃兮，聚 
群伦，大梵主兮坐莲花座，与神龙并诸仙人。我见君无数臂，腹，口， 
目兮，君无尽形漫遍面；君之终，始，中间无由见，主宙主兮！无尽 
变。见君具冕，权杖，与圆轮兮，为光明聚而周遍辉煌。难谛视其弥 
漫兮，炽然如火，如日，荣耀固不可量。君为‘不变者’无上者，人所 
当识，为此宇宙至高归宿，为永久大法之长存护主，君太始之人 
兮，——在我心目。”(拾壹，十五至十八） 

虽然，在此大观中，亦有“毁灭者”可怖之像焉。此“不可量者”， 
无始、无中、无卒者，则万物皆成、皆住、皆灭于其中者也。此“神 
主”以其无数之臂抱持诸界者，亦以其亿万之手毁灭之，眼目为无 
数日、月者，其面乃如炽盛之火，亦永远以其能力之焰，尽焚全宇宙 
焉。彼之形威猛，稀奇，独周一切界而充于天地间。神之队皆人焉， 
畏惧赞叹，仙人及成就人，皆嵩呼而仰赞 不已； 神，魔，巨怪等，瞠目 
望之而惊嗟。眼炬之火光烂然，张口吻以吞噬，毁灭之长牙为可怖 
也，无数之面，则“死亡”与“时间”之火也。于是此世界战争两方之 
国王，领袖，英雄，豪杰，皆疾急奔赴其獠牙可畏之颚中，而有嚼碎 
流血之头颅，塞于其权威齿隙间者，诸国皆匆匆奔赴灭亡，入此火 
焰之口，其速莫可追也，如江河奔流人海，亦如飞蛾自投于火焉。以 
此炽烈之口，“恐怖之形”乃向诸方面咂舌 吮唇; 全世界皆充满其热 
烈之力，为其威猛光辉所炙灼。世界万国震动，焦急于毁灭恐怖，阿 
琼那亦不免于其周际之错乱惊慌;其内中心灵迷乱而痛苦，无有安 
静怡悦。于是向此恐怖之神主呼曰：“告余，君为谁兮，而狰狞此形！ 
拜君兮，神上神其悦喜！我欲知君兮，太元，我不知君兮主旨 r (盖 
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谓我欲知君自太始即是者为谁，然不知君工作之意志所在也。） 

阿琼那此最后一呼，表此大观之二重原意。此为无上宇宙“本 
体”之形相，日月之“邃古”亦永 恒者； 此即彼永远创造者，盖创造者 
“大梵”，为现于其体中诸神 之一； 为长保持此世界于存在中者，盖 
彼为永远大法之护主；然亦常时毁灭以从新创造；为“时间”，为“死 
亡”，为楼寃罗，平静而可畏之“舞蹈者”，亦为迦黎神，串人头颅骨 
为鬉以挂于颈，裸身浴所戮天魔之血而舞于战场者；为暴风，为巨 
火，为地震，为痛苦,为饥荒，为革命，为摧毁，为海啸。而此际所显 
示者，则此最后一面也。此一方面，人类之思心自愿从之转背，如鸵 
鸟自藏其头于沙漠中，以冀偶尔不见，亦幸免为“恐怖者”所见。人 
类情心柔弱，仅欲得和悦安慰之真理，若不能得，则代以可乐意之 
寓言；而不欲得真理之大全，盖其中多有不明瞭、不愉情、不慰意之 
处，而实难了解，更难忍受。朴质宗教家，浅薄乐观思想家,感伤派 
理想主义者，受制于识感情意之人，皆同意于扭脱严酷之结论，世 
界存在之苛刻威猛面。印度宗教，常遭昧然诋斥，以其不参加此公 
共藏头游戏，反而建立“神主”可怖之象征，与“神主”妙美之象征并 
置于其前。然实以其悠久思想与精神经验之广大深微，乃阻其容许 
或感觉此等软弱之退缩。 

印度精神性，知上帝为仁爱，为和平，为安定，为永恒，——而 
《薄伽梵歌》呈似吾人此等可怖形相者，说“神主”自具形体于此等 
中者，为一切众生之爱侣与朋俦。虽然，世界之神圣统治亦有其严 
酷面，从初即与吾人相遇者，即毁灭一方面也。于此而忽略，则失乎 
神圣“仁爱”，“和平”，“安定”，“永恒”之充分真实性，甚且为加偏私 
与虚幻之又一面于其上，因所置无外能安慰之形式，非可证于此吾 
人生活其中之世界者。吾人之战争与劳动世界，乃一危险毁灭吞并 
之世界也，此中生命存在，殊不安稳，心灵身体，皆在大危难中动 
止，而且无论吾人或愿或否，每前进一步，即有何者破碎压损，息息 
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生机，亦息息死机也。将一切对吾人现似为不善或可怖者之责任， 
委诸一“半全能”之魔鬼，或视为“自性”之一部分而将其搁置不顾， 
划一道不可度越之鸿沟于世界自性与“上帝自性”间，一若“自性” 
离上帝而独在者然，或者，卸责于人及其罪恶，仿佛彼于世界创造， 
有其重大之参议，或可违上帝之意志而创造某事某物者然，凡此， 
皆朴拙慰情之机巧，印度宗教思想素所不取者也。吾人当勇猛直面 
真实，见知上帝而非他者乃创造此世界于其本体中者，且彼所创造 
固如此矣。吾人当见“自然”吞噬其儿童，“时间”消食众生之生命， 
“死亡”遍是而无可免，在人及在自然中，楼劣罗力量之强暴，亦皆 
无上“神主”，为其宇宙诸形相之一。吾人当见富大，神奇，为创造者 
之上帝，救助人类之上帝，坚强、仁慈之保持者，亦上帝之为吞并 
者、毁灭者也。吾人偃蹇于罪恶、痛苦之摇床，此种楚毒，亦彼之接 
触，与快乐，美妙，愉怡不异。独以完全结合之眼光视之，且在吾人 
有体深处感到此真理，乃能完全发现大全幸福“神主”之平静美丽 
面庞，亦在此面幕之后，且在此试验吾人过缺之接触中，乃感到此 
朋友与人中精神建立者之触抚。诸世界之错乱乖戾，皆属于上帝， 
仅由接受之且通过之，乃能达其无上和谐之更大叶调，登其超极与 
宇宙“阿难陀”之峰，浩大惊绝。 

《薄伽梵歌》所设置之问题，及其所予之解答，要求有此种明见 
“世界精神”之性格。此为一大斗争，毁灭，杀戮问题，为遍导“意 
志”所引起者，其间永恒之应身，躬亲降世为此战争主角之御者，得 
此见者，即该主角本人，人类冲突心灵之代表，必在其进化过程中， 
打倒阻碍之暴君与压迫势力，而享受一高等正义与高贵法律之王 
国。祸乱之恐怖一面使其迷疑矣，亲属相与交锋，其全囯皆当毁灭， 
社会本身似亦命定沉沦于纷乱无秩序之深渊，于是退缩，违拒此命 
定职责，而问其神圣“朋友”与“向导”，缘何命彼作如此可怖之事 
耶？则教以如何超出任何工作之表面性格，教以见施使力量之“自 
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性”乃事业作者，彼自然有体为工具，教以上帝为“自性”与行业之 
主宰，彼必奉以行业为牺牲，而无欲望或自私之选择。又教以“神圣 
者”固超出此一切事物，不为其所撄，然亦自显示于人，于“自性”及 
其作用中，而且一切皆此神圣显示之循环中一运动。但此际直面真 
理之具体，则见恐怖与毁灭一面，为神圣伟大性之形象所扩大，遂 
沮丧气短，几于不能自胜。“大全精神”缘何自显于“自性”中有如此 
哉？生死中之存在，即创造而又吞噬之火，此等弥漫世界之斗争，此 
等常有之悲惨革命，此生民之劳苦，煎迫，辛勤，灭亡，其意义安在 
哉？彼遂发此古老疑问，而长吁其永恒之祈祷，“告余，君为谁，狰狞 
此形！拜君兮！神上神其悦喜！我欲知君兮，太元！我不知君兮主 
旨。” 

于是神主 曰：我 立于此俱卢战场行事之愿望，即毁灭耳。—— 
若吾人以象征说法而译此“法田俱卢之地兮”一语，则可谓为成作 

正法之原田，人类行为之土地，-漫遍世界之毁灭，在“时间精 

神”之程序中已临。“我”有一先见之目的，则自加成就必然无失者， 
非任何人类之参加或退避可得而阻止，变易，修 改； 一切为世间人 
所能成就以前，“我”固已成就之于“我”意志永恒之眼中。“我”为 
“时间”，则必摧毁古旧建筑，而建立新兴强大辉煌之国。汝为神圣 
“权能”与“智慧”之人间工具，在此非汝所能禁止之战争中，必然为 
正道而战，杀戮且征服其反对者。汝亦为自然中人类心灵，必在自 
然中享受“我”所賦予之果，则正道大义之国土也。尔其自足于此， 
——在汝心灵中与上帝为一，接受彼之命令，奉行彼之意志，静观 
一无上目的圆成于人间。“我为时间兮，灭群生而峻起！我来尽毁 
此诸世！纵不以尔兮此行阵之士兵皆必逝。“是故起！起！夺得 
荣名，克汝敌，享有富国！彼等唯‘余’已尽戮兮，左臂子弓！汝独为 


* 拾壹，三十二， 按：“ 时间” kalah 亦即“死神”。 

擎 
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其外力。陀拏，瞰史摩，遮耶达罗他，羯拏，似其他战士 ‘余’已诛殛。 
克之!其无烦愁！战兮，阵中克汝之敌！”此伟大而可怖之工作结果， 
既已预言允诺矣，非为个人所贪得之结果，——盖对于彼事不当执 
著，——乃为神圣意志之结果，所当为之事，光荣成功，皆已美满， 
“神圣者”在其自有之神能中所自予之辉耀也。此为行动之最后强 
迫命令，发施予世界大战之主角者。 

发施行动命令者，则为“无时间者”显示为“时间”与“世界精 
神”。当“神主”谓“我”为“时间”，即万物之毁灭者，彼非谓彼唯是 
“时间精神”，或“时间精神”之全部真元即是毁灭。但此为其工作之 
当前意志。毁灭常为一同时或互换之因素，与创造并行，由毁灭与 
更新，“生命之主”乃作其保持之长远工事。进者，毁灭乃进步之第 
一条件。在内，人而不毁灭其低等自我形成，则无以上达一高等存 
在。在外亦然，国家或团体或民族过久畏于毁灭，更替其过去生活 
形式，则必腐朽灭没，而其他国家，民族，团体，乃建立于其废墟。生 
民之初，人类常毁灭古老巨物而占有世界也。天神之保持宇宙间神 
圣“大法”之长存，亦由毁灭群魔巨怪也。凡有未及时而欲除去战争 
与毁灭之律则也，必徒劳于反对“世界精神”之更伟大意志。凡在其 
低等性行之乏弱中，从而退避者，非表现其美德，如阿琼那最初所 
为，——故其退缩被斥为微末而虚妄之怜悯，非光荣，非亚利安人 
性，非天神性，为心情之懦弱，精神之萎靡，——适足以表现缺乏精 
神勇武，以面对“自然”及行动与生存之严酷真理。人仅可由发现其 
更伟大永生之律则，而超出战斗之律则。有人求此于其常在之处， 
且必求而必得，在纯粹精神之高等造诣中，得之则自此为“死亡”律 
则所统治之世界退转。此乃一个人解决法，与人类、与世界初不相 
涉，或至多起一分别，即此等人丧失如许精神权能，亦可用于助其 
在进化之艰苦前行中迈往者。 

倘使“世界精神”转向某一浩劫，在眼前化为“时间”之为“死 
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神”者，兴起矣，增大矣，以灭亡诸国，而此主要人物，神圣工作者， 
宇宙“意志”已辟之涧道，又已当其前锋，或执兵戈而为战士，领袖， 
向导，或感发人群者，以其本性之力量及内中权能又不得不如此， 
则竟当如何作为耶？将退出，袖手旁观，避免参加而为抗议乎？然 
退出则无补，无挽回于毁灭“意志”之满足，适由其所启之窦隙而增 
其纷乱。“神主”早已呼之曰 ：“纵 不以汝之力”，余毁灭之意志仍当 
成就。若使阿琼那退出行阵，若使俱卢大战可弭，此种规避仅足以 
延长且增进方来必不可免之纷争，混乱，灭亡，而大局愈坏。盖此等 
事皆非偶然，而为已播必不可免之种子，必加收获者。已布狂风种 
子者，必收获风暴之灾。而其自身本性又必不使其作任何真实规 
避。在书末此天人师且教阿琼那云 ：“若 凭我慢而自惟，曰，‘我则不 
战！，斯决意为唐劳，‘自性’将强尔 还变！ 本性所生自有之职分兮， 
尔为所羁！以痴阇而不欲为者兮，尔无由自主而必为。”(拾捌，五十 
九，六十）然则又作一转，将用某种心灵力量，精神方法与权能，而 
不动兵戈乎？但此又同一动作之另一形式 而已； 毁灭仍为不免，倘 
成此一转变，亦非个人私我之意，将为“世界精神”之所愿望者。纵 
其如此，毁灭之力将以此新权能而自养，得其更巨大之冲动，迦黎 
将作，充满世界以其狂笑更可怖畏之声。直至人心堪值和平，无有 
真实和 平也； 除非楼寃罗之债务已偿，维师鲁之法必不能行。然则 
更作一转，旁退而向尚未进化之人群宣传仁爱与一体之律则乎？固 
当有仁爱一体律则之导师矣，盖究竟得救必遵此途。但非至人中之 
“时间精神”已有准备，内中究竟真实不能胜此外间直接真实。耶 
稣，释迦佛生世而又往矣，而握此世界于其掌中者，仍是楼寃罗。其 
间人类汹涌前进之辛劳，为某等“权能”所压迫、所毒楚，——此等 
“权能”，用自私力量及其奴工以获私利，——乃呼吁战斗“英雄”之 
剑，及其先知者之言。 

为彼指定之最高道，乃使行上帝之意志而不自私，为其所见为 
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命令者之人间工具与外力，恒常不忘此能支持之记忆 ：即上 帝在彼 
自我中且在人中，一随其“自性之主”所指定之任何方式。故曰 ：“左 
臂子弓，君独为其外力。”彼不怀个人之私仇，愤怒，憎恨，自私之愿 
望与热情，亦不急于起衅寻隙，或甘于暴力与毁灭，如凶猛之阿修 
罗； 然当作其工作，“保世”。在行业之后，彼将企望此所趋向者，为 
之而战斗者。盖为“时间精神”之上帝，不为毁灭而毁灭，在循环进 
化中，清除道路耳，以便有一较伟大之统治与进步显示 ，一 丰富所 
胜之国。彼将在其更深义度中接受此斗争之伟大性及胜利之光荣， 
其深义非浅薄心思可见者，一若有其必须者，亦接受乔装为失败 
而来之胜利光荣，——亦导人享受其丰富之国土。睹“毁灭者”之面 
而无震怖，乃在其内中见永恒之“精神”，在此等可灭之躯体中不可 
磨灭之“精神”，在其后乃见此“御者”之面，人群之“领袖”一切众生 
之“友”。此“世界形相”，一旦得见而识之矣，此章余分乃指向彼重 
加保证之真理;章末乃现示“永恒者”较可亲近之姿容焉。 
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十一、世界精神观（下篇） 

——论其双方面 

神变巨观，阿琼那既见之矣，恐怖之情，亦犹未释，然最初答 
“神主”之言，词甚隽捷，在此死亡与毁灭一面后，发明一大振起且 
能慰足真实。称 曰：“ 君之光荣兮，宜乎世赞美而尽倾!罗刹悚惧兮， 
四方散走；成就仙群兮，齐皈命而稽首。彼等如之何不拜兮，巨灵! 
君大于梵，为作者始！无极兮，神之主，宇宙皈依处！不朽兮，君为 
彼，非彼，超彼! 君为太初之灵，太古神人兮，为宇宙最髙归宿。为 
能知，又为所知，为超上之居！君无尽相兮，此世君所遍复。君为风 
神，死神，火神，海神，月神，造物主，人类始祖。拜君，拜君千拜君， 
再拜君兮无数！拜君于前兮，拜君于后，拜君遍面兮，遍对！威力无 
尽兮，权能靡量，君为大全兮，因君遍在！” 

此无上宇宙“存在者”，为生人之面，具生人之形体，而现于其 
前，为神圣“丈夫”为具形躯之“神主”，为降世应身，洎乎此时，阿琼 
那犹未之知也。彼徒见人类，而视“神圣者”亦不过如世间人物。人 
类不过“神主”之容器与象征耳，彼犹未穿透此人间面幕而达乎“神 
主”也，于是乃祷求其原宥，恕彼不见之疏忽与粗率之愚昧焉，则 
曰 ：“我 称唯！克释拏，唯！雅达婆！唯，吾友！以君为友兮，冒渎而 
语，由未识君此大象兮，或恃爱而或傲倨。对君戏谑兮，故不敬庄， 
于食于居兮，于游于藏，或独或俱兮，阿逸多！君其宥我兮，君不可 
量！君为动非动物世界父。为大师，崇逾大师，为人所敬，君无等俦 
兮！三界孰能逾君，权能又奚与并？故我拜君兮，五体投地。敬爱 
之主兮，恩慈我赐，如父于子兮，亲与所亲，友之于友兮，不我遐弃! 
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见所未尝见兮，喜、余心转惕而迷 。神！ 其更视我彼相兮，悯我！神 
之主！宇宙归栖！具冕，权杖而手圆轮，我欲再见君如是。复常形 
而具四体兮，君千手兮，尽宇宙之形 似！” 

从此初端所说，生出一种提示，即在此等可怖形相之后，有一 
重加抚慰，振作心情，而可愉悦之真理。有某一事物，使世界人心得 
其欢喜快慰于“神圣者”之称名与临近者。有使吾人庳迦黎神黑暗 
面，而于此亦见众生之“友”抒其保护之臂；在罪恶中，亦见纯洁不 
易之“恩 仁”; 在死亡中，亦见“永生之主”，此其至深义矣。畏神道之 
威，则罗刹奔逃，黑暗之巨大威猛力量也，皆溃败而克服焉。然彼成 
就仙人，修行而臻乎完善美满，知此“永生者”之名而咏歌之，且生 
活于其本体真理中者，则俯伏而拜“彼”之任何一形象，且知每一形 
象所龛寓所象征者为何。舍当毁灭者，罪恶者，无明者，“夜”之障 
蔽，罗刹之魔力，实亦无真有可畏者，“楼寃罗恐怖者”之一切运动 
与作者，皆趋于完善与神圣之光明美满也。 

盖此“精神”也，“神圣者”也，徒在外表形相为“毁灭者”，为“时 
间”，破坏凡此一切有极之形相者也:但在其本身，彼为“无极者”， 
宇宙神道之“主”，世界及其一切作用，皆安寓其中。彼为原始且永 
恒发源之“创造主”，较所谓“大梵”即创造“权能”之形相者，更为伟 
大。“大梵”者，彼在事物形式中向吾人所示三位一体之一位，此即 
创造，与保持及毁灭相等衡。真实神圣创造原是永恒；为“无极”，悠 
久显示于有极之事物；为“精神”，永远隐藏而又显示于其无数量心 
灵之无极性中，于此等心灵作用之神妙中，及其形式之美丽中。彼 
为永恒“非变易 者”； 为“是”与“非是”之双重现相，为显示者与永未 
显示者，曾有而似已无者，今是而又决定灭没者，将是而亦将逝去 
者之双重现相。然超乎此一切者，则“彼”也，“无上者”也，收纳一切 
变易事物于“时间”之一永恒性中，一切对之永远皆为存在。彼具有 
其不变易自我于一非时间之永恒性中，则“时间”与创造皆其永远 
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申张之 一 形相也。 

是则彼之“真理”，一切皆调和于其中，且同时相互依倚诸真 
理，起于又归于一为真实者，于此得其和谐。此即无上“心灵”之真 
理，世界依此“心灵”而起，为彼“无极者”之一低等形相；亦即“邃古 
岁月”之真理，“邃古者”，永远监临“时间”悠久之进化者也。亦即原 
始“神主”之真理，斯“神主”者 ，一 切诸天，人类，众生，皆其苗裔，权 
能，心灵，以其存在之真理，而于精神上是正其有体者也。亦即“知 
者”之真理，此“知者”，在人中发展其自体与世界及上帝之知 i 只者 
也。亦即为一切知识之唯一“对象”之真理，此“对象”自加启示于人 
之情心，思心，心灵，以至吾人知识之每一新辟形式，皆为彼局部之 
开展，直至最高形式，以之而得亲切，深沉，且完整而见彼、而发现 
彼也。此为至高无上之“安定性”，为导出，支持，且容纳宇宙间一切 
于其自体中者。由彼，由彼之遍能，由彼神妙之自我形相化，与能 
力，及永远无尽创造之“阿难陀”(喜悦），世界乃开展于彼自体之存 
在中。 一 切皆彼物质形式与精神形式之一无极也。彼为一切诸天， 
由至微以至最巨者，为•一切众生之父，一切众生皆其子，皆其民。彼 
为“大梵”之始因，万汇有生神圣诸创造者初祖之父。此一真理，则 
所反复坚持申说者也。又反复申言彼即“大全”，彼即一切，即每一。 
彼为无极“通是者”，为每一人每一事物之“是”，为吾等每人中唯一 
“力量”与“本体”，为无尽之“能力”，自投散为此群众者，为不可量 
之“意志”，行动与作用之伟大“权能”，由自体而形成一切“时间”经 
历，及“自性”中精神之一切事会者。 

由此执持，思想自然转向人中此唯一伟大“神主”之当体。于是 
见此大观者之心灵，乃为三种联续提示所印象。最初，彼内中得此 
提示，即此“人”之子，在其身旁为人间暂现之一有生者，食同案，卧 
同席，与之相戏谑，作寻常事物谈论，商量，且为战争中一角色者， 

在此生人之身体中，恒常有某伟大者，隐藏者，具有重要意义者在， 
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实为一“神主” ，一“ 应身” ，一 宇宙“权能” ，一“ 太一真性”，一无上 
“超极性”。于此玄秘神圣性，人类及其悠久种族之全部意义封裹于 
其中者，于此一切世界存在得其固有伟大性之内中意义者，彼昧然 
未尝见焉。唯及乎此际，乃在个人轮廓中见有宇宙“精神”，“神明” 
具于人形体之内，见此“自性”象征之超极“寓居者”。唯此时乃见一 
切现象事物之此伟大，无极，不可量之“真实性”，无边宇宙“形相”， 
虽如是超出每一个体形相，而实每 一 个体形相为彼所寓之安宅。盖 
此伟大“真实”为平等而且无极，在个体与在宇宙中不异 . 其初，以 
彼之盲昧，对此“神圣者”徒视为一外表之人，仅见心思与物理关 
系，乃觉仿佛为一种罪恶，有冒渎在是之尊严者。此一有体彼呼为 
克释拏，雅达婆，及“吾友”者，即此不可量之“伟大”，无比之“威 
力”，于万有中为一之“精神”，而一切皆其所创造者。是此，而非外 
蔽之人类形体——“咨余寓乎人形兮”——乃彼所当见之迮愕，投 
顺，而敬拜者也。 

第二种提示，则为凡成相于人类显示及人间因缘者，亦为一真 
实，则随附此宇宙大观，而为吾人心思和缓其浩大性质者。必当见 
此超极性及宇宙面，然后能超出此人类限际。在此能结合之一性 
中 ，一 切皆当包括。但此本身将划分过大之一鸿沟，介于超极精神 
与围困于低等“自性”之心灵间。在未加和缓之光耀中，无极之当体 
过于浩大，非有限自然个人之分别微小所堪承受。故其间需要一联 
系，以此，人乃能见此宇宙“神主”，亦在其个别自然有体中，与之接 
近，不独以其遍是且不可量之“权威”，遍能以统制一切彼之为彼 
者，亦且化为人类形相，以亲切个人因缘，保持之，升之于一体。此 
有极之人拜于“无极者”之前，赞美而承受一切 妙乐； 时当其更深化 
为亲密之赞美，生活于上帝为父为友之意识中，发展为“神圣精神” 
与吾辈人类心灵与本性间能吸引之仁爱，则亦愈接近为朋俦为一 

体之真理。盖“神圣者”寓居人类心灵与躯 体中； 吸引人类心思与形 
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相周于其身，如着袍服。彼擅得人类之因缘，则心灵在此生死躯体 
中所引起者也。此等因缘，在上帝中乃得其自有之极充分意义与最 
伟大实践。此即维师鲁教派之敬爱道。其种子具备于此处《薄伽梵 
歌》之辞，但后经深化，加以悦乐化而有重要意义之推阐。 

由此第二提示，第三者踵之而起。超极且遍是“本体”之形相, 
对于已得解放之精神力量，则为一强大，能鼓勇，能捍卫之物，为一 
权能之渊源，为一平等化，升华且是正一切之视见 。但对 于凡人，此 
为压迫，可怖，非可通达者。毁灭一切之“时间”，不可测之“意志”， 
不可量不可解之工事，在此等之可怖且强烈诸方面之后，乃有重加 
保证之真理，虽了知亦难得而摄持矣。然在此亦有神圣那罗衍那仁 
爱之中介形体，如此接近凡人，且在人内中之上帝，战争与旅程之 
“御者”，具有其救助能力之四体，为“神主”之一凡夫化之象征，非 
复千万臂之宇宙相矣。凡人必有恒在其前为支柱者，乃此中介和缓 
之一方面也。是那罗衍那此一形相，所以象征此真理者，乃重能使 
人安定。斯则使此浩大之精神悦乐，化为切近，可识，生动，且易摄 
持； 而于人内中之精神及生命，在其一切重大循环前进退转之后， 
宇宙之工事则荣皇臻极于此精神悦乐焉，为其神妙吉祥之结局。对 
此化为人类具于形体之心灵，其结局于此化为人与上帝之结合，亲 
近，恒常之友谊，人为上帝而生活于世间，上帝生活于人中，将谜疑 
之世界程序，在人中转化为其自有之神圣之用。然在此目的之外， 
有一更神奇之一性，与内入乎“永恒者”最后神变中之生活。 

“神主”徇阿琼那之祈祷，遂复其寻常那罗衍那相，为温柔，美 
丽，慈爱，安雅之形，如其所求。但将隐去彼威猛“相貌”以前，仍说 
其无可计量之意义而谓 之曰： 如汝今所见者，乃我无上之形相，我 
光明力量之形相，为宇宙者，为原始者，人中除尔以外未尝有得见 
者。我以我之自我瑜伽而示现之。盖此乃我之真“自我”与“精神” 

之相，此为真实“无上者”，自具形貌于宇宙存在中；人之心灵，与 
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“我”在美满瑜伽中者,见之神魂则无惊无怖，心思亦不乱不迷，盖 
彼非独观望在现相为可骇可愕者，亦且视见其高尚且更加使人安 
定之意义。汝亦当如是观之，无畏，心不摇，胆不落，不形丧而气短; 
但汝之低等本性，既未准备以髙强定宁之力而观之，则我当为汝恢 
复我那罗衍那形相，人类心思见其独特孤立，与人性合调，为一友 
善神道之慈和，安悦，救助者。此伟大形相，——而此言亦于其消失 
以后再度述之，——独至上稀有之心灵得见也。天神永欲瞻之而未 
能也。此不能以诵习《韦陀》而得睹，或修苦行，或作布施，或奉牺牲 
而得见也。唯彼诚敬者，在一切事物中敬“我”，赞“我”，爱“我”，乃 
能见，能知，且能入乎其中焉。 

但置此“形相”于远超识见之外，虽以人类智识之寻常努力，及 
其精神最内中之苦修，皆不足，无补于达此视见，其故何也?盖人能 
以其他方法达于此唯一存在之某一方面而已，见其个体相，宇宙 
相，或离世界相，然不能见“神明”一切方面之此最伟大能调和之 
“一”，其间则同一时，同一见，而一切皆已显示，已超越，已圆成者。 
于此，超极，遍是，与个人之“神主”，“精神”与“自性”，“无极”与有 
极，空间、与时间、及非时间性，“本体”与“变是” ，一 切吾人所能努 
力致思且得知于“神主”者，无论为绝对或已显示之存在，皆奇妙 
启示于一无可名言之一性中。达此大观,仅能由绝对敬，爱，亲密为 
一体，在其极顶则为智识与行业圆成之冠冕者。知之，见之，人乎其 
中，与此“无上者”之无上形相合而为一，然后可能，而《薄伽梵歌》 
为其瑜伽所树之目的，是此。有一无上知觉性，由之而能入乎“超极 
者”之光荣中，而包括非变易“自我”与一切变易之“大用”于一 
己， 可能与一切为 一 而又超乎 一 切，超出世间，然同时拥有宇 
宙及超宇宙“神主”之全部自性。在此拘囚于心思及身体之有范限 
之人，诚难能矣••然而“神主”曰，“为‘我，而有为，以‘我，为无上者 
为‘我’之敬爱者，而无凝滞，无怨怼于万物兮，斯人未归于‘我，。” 



换言之，凌驾低等自性，与众生为一，与宇宙“神主”及"超极者”为 
一 ，与“神圣者”在行事中意志合一，绝对敬爱“彼一”与一切中之上 
帝，——斯則臻至彼绝对精神之自体超轶，与彼不可思议转化之道 
矣。 
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十二、道与敬爱者 


在第十一章《薄伽梵歌》原本目的已经成就，且作至相当圆满。 
“精神”，寓居于世界及一切众生中者，世界一切工事亦发生于其 
中； 与此“精神”相结合而为世界作神圣事业，此命令已发，彼“神能 
者”亦接受之矣。于是此门徒得离其凡夫旧态，出离其无明之标准， 
动机，展望，及自私之知觉性，离乎一切在其精神危难时机终于不 
济者。在以前立场上彼所拒绝之事，可怖，可愕之行动，劳力，今乃 
至于承认，且在一新内中基础上接受之矣。 一 叶调之更伟大智识, 
一较神圣之知觉性，一高等非个人性动机 ，一“ 一性”之精神标准， 
以“神圣者”之意志，出乎其光明渊源而有为于世间，具有精神自性 
之发动能力，——此乃行业之新内中原则，将以转变旧无明之行事 
者也。 一 种知识，拥有与“神圣者”为一之一性，由“神圣者”而知觉 
与万事万物为 一；一 种意志，空无自私之心，唯受工作秘密“主宰” 
之命令，且作为其工具而 有为； 一种神圣之爱，其唯一企望乃与一 
切存在之无上“心灵”亲切相依;此三种已完善化之权能结为一体， 
由此而更成就一内中遍涵之一性，即与超无极遍是之“精神”，与 
“自性”，与一切众生之结合，——凡此，皆奉献于已得解放之人，作 
为其一切行事之基础。从此基础，其人内中之心灵，能使作为工具 
之本性安稳有为；彼已升出一切颠沛挫折之因由，解脱乎私我及其 
范限，得救于罪恶及其后果之恐怖，远离于外表自性及有限行业之 
缠缚，即“无明”之纠结。彼不复在微明或黑暗中而在光明之权能中 
有所作为，其行动之每一步，皆得有神明认可之支助。精神之自由， 
与心灵在“自性”中之拘束，此种反对所生之困难，则以“精神”与 
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“自性”光明相融和而得解决。此种对待，为在无明中之心思则存, 
为其在智识中之精神则亡也。 

虽然，将以阐明此伟大精神变化之全部意义，犹有可说者。第 

十二章导达此余留之知识，而随后六章阐发之为一宏大终极结论。 

仍有待于说明者，即当日流行韦檀多派精神解脱观，与《薄伽梵歌》 

教义所为精神开辟之更广大概括之自由，此二者之殊异也。于兹回 

指此殊异之处。当时流行之韦檀多一道，引人通过严肃且除外之知 

识法门。其所承认之瑜伽，一性，作为手段，及其精神解脱引人之菁 

华者，则为一纯粹智识瑜伽，与一无上“非变易者”，绝对“无可名相 

者”寂定为一之一性——斯则为非显了“大梵”，无极，玄默，远离， 

不可触，超出此一切因缘宇宙之上。在《薄伽梵歌》所举之道，智识 

诚为必不可无之基础，然此是整体知识。属非个人性且属整体之行 

业，为最初必不可少之 手段; 但更以深沉广大之敬爱欣崇，为解脱 

与精神成就及永生阿难陀之至高至大权能，此则一无缘之“非显了 

者”，一远离一切而不动之“大梵”所不能回应 者也； 因此等皆必需 

因缘，且求有亲密之个人接近。凡人心灵所当与亲切合一之“神 

主”，在其至上格位中，诚为一超极“不可思议者”，“超上大梵”，过 

于伟大，非任何显示所能表者;但彼同时亦为一切事物之活泼无上 

“心灵”。彼为无上“主”，为行业与宇宙自性之“主宰”。彼超出其所 

创造者之心灵，心思，身体，然同时寓居其中为其自我。彼为“至上 

神我”，“超上心灵”，“超上自在主”，而在此相等之一切方面，皆为 

同此一永恒之“神主”。对此整体叶调知识之觉悟，乃心灵究竟解脱 

之广大法门，亦本性一不可思议完善圆成之大道也。吾人之事业， 

敬爱，智识，当化为恒常内中牺牲而奉献者，奉之于在其一切方面 

皆为一体之此“神主”也。已得解脱之精神 ，一 旦已达乎彼之智识， 

在其存在之一 1 切原则与权能上，皆见之知之，一'旦彼能摄持且享受 

其多方多途之一性，于倶卢战场大观所现示，则此心灵所当人者， 
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是此“无上神我”，超出宇宙，又容持宇宙之精神，为其内寓者与具 
有者也。所谓“乃能知能见‘我’如实，而‘我’道能入”，此之谓也。 
(拾壹，五十四） 

《薄伽梵歌》之解脱，非心灵个体自我遗忘之灭无，凝定于“彼 
―”而销失；此为诸种结合同时。固有与无上“神主”之纯全一体化, 
在于本体之真元，知觉性之亲密，福乐之认同中，盖此瑜伽目的之 
— ，乃化为“大梵”。亦有永恒悦乐以居于“无上者”之最高存在 
中，——盖已说“汝唯当寓乎‘我’中”。更有一永恒之爱与敬拜在一 
联合之亲密中，而已得解脱之精神为其神圣“爱侣”所抱持，能包举 
其无极性之“自我”。又有心灵已得解放之本性与神圣自性同体为 
一， —— 盖自由精神之圆满，乃化为竟与“神圣者”相同，在其本体 
之律则上，在其工作与自性之律则上，与“神圣者”为一。正统智识 
瑜伽，鹄的在于汩没于唯一无极存在中，如深人无底 之渊； 独视此 
为纯全解脱。敬爱瑜伽，则憬想一永恒之寓居或亲近，为较大之释 
放。行业瑜伽，则导入本体与本性之权能为一体。但《薄伽梵歌》， 
则在其广大之整体性中遍加包举，而皆和合为一最伟大最丰富之 
神圣自由与圆成。 


此殊异也，遂发为阿琼那之疑问。然吾人当记者，一为非个人 
性非变易之“不变灭补鲁洒”，另一为无上“心灵”，同时为非个人性 
又为神圣“个人”，且多于两者，此二者之辨别，在以后诸章中暗示 
于克释拏所常说之“我”、“余”中者，此际犹未十分明确划分。吾人 
一贯预加述说，以便从初能了解《薄伽梵歌》使信之充分意义，而不 
必往返乎在此更大真理光明中所窥测而新得见之原地，否则为必 
不可免者。阿琼那受教最初当沉浸其分别自我人格，于一永恒非变 
易自我之静寂非个人性(或非人格性）中。此一教义，与彼以前之意 
念相投而毫无困难。但今兹则彼面临此一大观，此最大超极最广遍 
是“神主”之观，而受命以智识，行业，敬爱与之合一。是故彼求消释 
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一种疑惑为愈，否则亦可发生者，问曰 ：“信 士如是常和合，而敬汝; 
又有敬拜不变易者，非显了者，彼等明瑜伽乎，孰愈？”——此问也， 
使人回想在前所作之分 辨：“ 由是汝见众生咸生汝自我兮，更在 
‘我 ，而无 余”！（肆，三十五）阿琼那明指君与“不灭者”，“非显者”之 
区别。实际彼谓君为一切群有之至上“元始”，“渊源”，内在万物中 
之“当体”，以君之形相充周此宇宙之一切“权能”，于君之“神能” 
中，于众生中，于“自性”中显现之“个人”，居为世间一切行事之 
“主”，居为吾人内心之“主”，则以君之盛大“世界瑜伽矣”。如是者， 
吾当知，当敬爱，且当以我之全部有体，知觉性，感情，行动，使我与 
君结合者也。顾彼“非变易者”又当如何耶？则永非显了，永不着任 
何形相，退然远离一切行动之后，永未与宇宙及其任何事物相缘， 
永恒为一，为寂默，为不动，为非个人性者，又当如何耶？据当代意 
想，此永恒“自我”乃一较伟大“原则”，而在显示中之“神主”，则为 
较小之形 像也: 则不是显了者而是非显了者，乃永恒之“精神”。然 
则此容许显示、容许较小事物之结合，如何反为较伟大瑜伽知识 
耶？ 

此问也，克释拏作一着重决定性之答复，则 曰：“ 彼凝集意念于 
‘我’，常和合而礼‘余’，具有无上敬信兮，皆最上瑜伽师——我 
思。”无上敬信者，于一切中皆见上帝之信念也。在其眼光中，显示 
与非显示皆同一“神主”。最完善之结合，乃以本性之全体，在每一 
动作中，时时刻刻与“神圣者”相接。然彼等唯求不可名相未显了之 
“非变易者”，以艰苦之攀登，亦来至于“我”所，“神主”固尝作是言 
也。盖彼辈之目标不误，然所循者，乃较难行之路，且不甚完全，亦 
非至善。至容易者，达乎非显了之“太极”，彼等必经过显了之“非变 
易者”于斯世。此显了之“非变易者”，乃“我”自有遍漫一切之非个 
人性与玄默；浩茫，不动，恒常，遍在，不可思议，支持个人性之动作 
而不参与其间。在心思此则无安 立处； 仅可由不动之精神非个人性 
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与寂默而得之。专行此道者，当全然抑遏甚且完全凝敛其心思识感 
之动作。虽然，仍以其理解之平等，见一切事物中为一自我，以其沉 
默意志之静定慈祥，求饶 益一切 众生，则彼等亦在一切物境 ，一切 
创造者中与“我”相遇。然他人自以其生存一切诸方面与“神圣者” 
结合，广大且充分以达乎万物不可思议之生活源头，较之彼等由此 
艰难而无外之一性，攀登无缘且非显了之“太极”者，终皆发现同一 
“永恒者”而无异。但斯则不如其便捷，行之 较艰; 非精神化之人类 
天性之充分而自然之运动。 

复次，吾人不当以为此道比较艰难，遂必为较高且更有效能之 
步骤。《薄伽梵歌》之容易道，导人至于同一绝对解脱，则更自然，迅 
速，而且正常。盖其接受神圣“个人”，初不暗许执滞于心思识感之 
范限，属具于形体中之“自性”者。反之，此能迅速有效解除生死现 
相之缠缚。修除外智识道之瑜伽师，自招一番痛苦斗争，与其本性 
多方面要求相 奋斗； 彼不与以最高度之满足，且断除其精神向上冲 
动，若其未能杜绝因缘，或缺乏一否定之绝对者。但《薄伽梵歌》之 
生活道路不同，求出吾人全部有体之最深密上达倾向，转之对上 
帝，则利用智识，意志，情感，本能，以趋于圆成，譬犹无数飞升解脱 
之健翮。非显了“大梵”，在其不可名言之一体中，为具有形体之心 
灵所劣得臻至者，而此复由恒常楚毒其身心，苦痛其一切被抑遏诸 
部分，苛虐其本性，烦劳而焦灼。故曰 ：“彼 辈烦恼滋多，……难为有 
形躯者所至。”不可名相之“一性”，固接受一切攀登者，但不与以因 
缘助力，亦不与以足踏之地。一切皆当为之以严酷修炼，与孤独苛 
刻之个人努力。此与依《薄伽梵歌》寻求“至上神我”者，相去奚翅天 
壤！依《薄伽梵歌》之道修持者，以一种瑜伽观照之，他无所见，遍处 
唯见涡苏天，涡苏天则在任何处任何时皆与观照者相接，无时不示 
以无数形体，颜面，在其内中高举智识之灯，以其神圣快乐之光明， 
照烛其生存整体。如是而照明矣，则在每一形每一面辨识无上“精 
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神”，同时经过全“自性”而达乎“自性”之“主宰”，经过一切有体而 
臻乎全有体之“心灵”，经过彼等自我，而至于彼等一切之为彼等者 
之“自我”;肆然一时抉破千百孔道，而入乎彼为万物元始者之渊源 
也。彼另一方法，守至难行绝缘之寂定，则试摒除一切行业，纵其于 
有生身者为不可能。于此不然，一切行业皆归于行业之无上“主 
宰”，彼为无上“意志”，则迎取牺牲奉献之意志，而代其负荷，自加 
担任吾人内中神圣“自性”之工作。每当敬爱者热情达于高度，对此 
人类及一切众生之“爱者”“友人”，倾注其知觉性之全部心情，及于 
悦乐之企求，则“无上者”亦迅尔降临，为救主，为解放者，快乐拥持 
其思想，心情，身体，举之出世间自性生死海之波涛，而置入“永恒 
者”安定之怀抱焉。 

如是，则最迅速广大之道也。“神主”谓人之心 灵：尔 其措思 
于“我”，以汝一切智识安立于“我”，于是沐浴乎神圣爱，意志，智 
识之超上光明，我将皆举而归之于“我”，则此等所从出也。无疑 
乎汝将居于“我”中，超出生死。能范限之世间自性，其锁链无能 
绾此永生精神，此永恒敬爱，意志，与智识之热情，权力，光明而扬 
举者。无疑乎此道亦有其困难；因低等本性犹在，有其猛力或沉重 
之下垂，阻滞且打击此上扬，使喜乐上达高骞之翼不能奋飞。甚至 
最初在伟大时分之奇妙中，或久在平静光明之经历中所发现之神 
圣知觉性，亦不能立即全加系持，或随意召返；时常未能保持个人 
知觉性固定于“神圣者”中；常有别自“光明”久经贬谪之长夜，有反 
动，疑惑，或失败之时分。纵使如此，由结合之修习，及恒常重复经 
验，彼最高精神仍得生长于自体，而永远占有其本性也。若使此道 
犹难，以心思外驰运动之强且固耶？则其法亦至简，为行业之“主 
宰”而作一切事而已。如是，则心思每一外驰动作，乃联系于本体内 
中精神真理，甚至正在其运动本身中，被召归永恒之真实，而与其 
渊源相联系。于是“无上神我”之当体，得以生长于自然个人中，直 
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至彼已充满，化为一精神，一“神主”;人生一切，将化为恒常对上帝 
之忆持，于是增进其圆成，而人类心灵之全部生存，得与无上“存 
在”相结合。 

或者，恒常忆念上帝，举吾人一切行业归之，犹有非有限心思 
之能力所能胜者，盖在其遗忘中，心思乃转于行事及外在对象，不 
记忆返观内省，而置吾人每一动作于“精神”之圣坛。然则唯有管制 
低等自我于行为中，有所为而不希望其结果。一切结果皆当离弃， 
委之于指挥工作之“权能”，然工作不得不为，此乃“权能”所加于本 
性者。盖由此方法，则困难渐沉定销减，易于灭无，心思乃得自在持 
念“上帝”，而自安住于神圣知觉性之自由中。于此，《薄伽梵歌》标 
出能性上升之刻度，以超胜奖归于此无欲望之行业瑜伽。修习，反 
复于一种努力与经验，因为一伟大强能之事矣，而有胜于此者，智 
识也，思想光明对越事物以后之“真理”而无失。然此思想智识又不 
如凝定，则完全静定集中于此“真理”，使知觉性终且生活于其中， 
得常与之为一。而又有较此更强者，则无过于舍弃一己行事之结 
果，如是顿时一切烦恼之原因皆灭，自动生起且保持一种内中之宁 
定和平，而宁定和平者，使其他一切皆化为完善，且为静止精神所 
安全保有之基础也。于是知觉性乃能悠然自得，怡然自定于“神 
明”中，不扰无惊以臻乎至善。于是智识，意志，敬爱，得在坚实宁定 
之稳固土基，建立其髙楼，而矗人“永恒性”之太空矣。 

然则行此道者，转向“永恒者”敬拜，其神圣自性为何，其知觉 
性与有体之较伟大境况将为何若耶？《薄伽梵歌》以若干颂反复说 
必须改变，明其最初坚执之求，说平等观，说无欲，说精神之自由。 
斯则常为其基本，——亦为开端如此着重之故。在彼平等性中，对 
“无上神我”之敬爱，必提奉精神至于最高最伟大之完善境况，以此 
安定平等观为其广大基础者。于此，乃具出此平等基本知觉性之少 
数公式。最初，则为除去私我，无私且无我所。（按 ：我 之所有，简言 
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“我所”。）敬爱“无上神我”者，为具有极广大情怀与思想之人，斯则 
已决破私我之一切狭隘圜墙者也。一遍是之仁爱寓乎其心，一广普 
之慈悲自兹流出，如周环之大海也。对万物有其友爱惻怛，对有生 
物略无 恨憎： 斯人也，为坚忍，为有耐力，为久居忧患，为仁恕之源 
泉。彼固无欲望而自足，于苦于乐于忧患于安愉皆安静平等，坚定 
摄持其自我，具有修士不摇之意志与决心，具有诚敬喜爱，则奉其 
全部心思理智于“主”，于其知觉性与“智识”之“主宰”也。或者，彼 
将徒为一无有烦恼躁动低等自性之人，不染于其喜，惧，忧，悔，欲 
望之波浪，为一安定之精神，世界既不以彼而苦恼震惊，彼亦不因 
世界而震惊苦恼，为一和平之心灵 ，一 切皆与之同处于和平中也。 

或者，彼将为以一切欲望与行业皆捐之人，盖委之于其生存之 
“主宰”者也。纯洁，清净，不论所遭遇为何 ，一 律无所动心，不为任 
何结果或事缘所苦恼，则不论属于内行或外业，抛弃一切自私，个 
人，与心念之作始而皆尽。乃为一使神圣意志与神圣智识得经彼而 
流衍之人，初不以其自我之思虑，癖好，与欲望改 其道； 然即因此 
故，在其本性之一切行业中为迅速，敏练，盖此无疵瑕与无上意志 
之结合，此纯洁之工具化，即行事中最大善巧之情况也。进者，彼为 
一无所欲于可乐事之人，不欣然于愉快之接触，亦无怖于不可乐 
事，而忧其负累。幸运与不幸运之事会，其辨别皆泯，盖其敬爱，自 
永恒之“主”与“爱者”手中接受一切事物，平等皆以为善也。上帝所 
亲爱之“敬爱上帝者”，乃一广大平等性之心灵，平等于友与敌，平 
等于荣与辱，平等于苦，乐，毁，誉，寒，暑，欣，哀，于一切以反对情 
感而扰动正常心性者。彼于人或物，异地或家乡，了然无执，恬然自 
足于无论何种环境，于他人无论何如与之相缘，于无论何种地位或 
幸运。彼将于一切事物中保持一坚定之心思，心思已寄托于最高自 
我，且永远凝定于其所敬爱之唯一神圣对象矣。平等性，无欲，无有 
低等自私本性及其要求，乃《薄伽梵歌》为伟大解脱常所要求之唯 
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一完善基础。至末犹反复着重申述此初步基本教言与原本需要;智 
识之静定心灵，于一切事物中皆唯见一自我，由此智识而成之静定 
无私平等性，在此平等性中无欲望之行业，所以奉于工作之“主” 
者，投顺全部心思自性于强大内寓精神之手。而此平等性之极顶， 
则为建立于智识上之敬爱，成就于工具性之行业中，推及万事万 
物，一广大凝敛而遍摄之敬爱，爱此神圣“自我”即宇宙之“创造者” 
与“主宰”。固尝曰 •.“ 为一切世界之大自在主，为一切众生之同心密 
侣”也。（伍，二十九） 

如是，则为基础，为条件，为手段或方法，以之而获得至上精神 
圆成者也。而“神主”谓言，凡以任何方法而能如此者，皆与“我”相 
亲。然我所至亲爱者，则彼等最接近“神主”之流，其对“我”之敬爱， 
以更广大之圆成而全备者，其道路与程序，我适已示汝矣。有敬爱 
之人，以“无上神我”为其唯一至上目标，以纯全之信心，精微奉行 
此教所说之永生大法 & 法者，据《薄伽梵歌》所云，义为有体及其工 
作之内在律则，乃出发且决定于内在本性之一种作用。在心思，生 
命，身体之低等无明知觉性中，固有若干达摩，律则，标准，法度，盖 
多种心思，情命，生理自性之种类与决定皆有不同。然永生之“达 
摩”则一；因其属于最高精神之神圣知觉性及其诸权能也。此则出 
乎三德以外，欲达之则凡此一切低等达摩皆当弃舍。代之者，“永恒 
者”之唯一能解放、能结合之知觉性与权能，当化为吾人行业之无 
尽渊源，为其型范，样本，决定因素。升出乎吾辈低等个人之自私， 
人乎永恒，漫遍，无变易之“非变灭神我”之宁定；此宁定也，非属个 
人性而 平等； 更由此宁定而上希，以人之一切本性与生存体之纯全 
自我投顺，上企别端高乎此“非变灭者”，乃此瑜伽之第一需要已。 
以此企慕之力，人可上臻于永生之“达摩”。于此，在本体，知觉性， 
与神圣幸福中，与“无上神我”合而为一，与其至上机动自性力量合 
而为一，则此已得解脱之精神，可无极知，无限爱，无退畏以有为于 
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最高永生与完善自由之真实权能中。《薄伽梵歌》余分，书为充分彰 
明此永生“大法”者也。 
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三、 田与知田者 


使心灵出低等本性而入乎神圣自性之道，得建基于一明晰完 
全之知识，《薄伽 梵歌》 最后六章也，则复述天人师所已俾阿琼那之 
启明，而形式不同。知识，原本犹 是也； 然诸细节及诸关系，今皆使 
之明著，其全部要义乃加拓出；若干思想，真理，原本为其他目的而 
泛说，或示及而一时掠过者，乃充分发皇其价值。如是，在开端六 
章，于非变易自我，与蔽于物性心灵之辨，于此所需之知识，乃卓然 
全加阐明。然其涉及无上“自我”与“补鲁洒”之处，仅属概括，略未 
彰明；其所以权立者，乃以之是正世间行业，固肯定其为群有之“主 
宰”，然舍此以外，初未视其为何者，其与余者之关系亦略未暗示， 
更无论发明。此其余诸章，则皆用以阐扬所抑伏之知识，使其昭然 
明白，朗然尊著也。自第七章至十二章，所著重标出者，则为“主 
宰”，“自在主”，高、低本性之辨，“自性”中导源一切、组成一切之 
“神主”大观，万有中之“彼一”也。兹者，固当更明确表述各种关系 
之详，在于无上“神我”，不变“自我”，情命，作用，及“功德”中之“自 
性”间者。于是使阿琼那发问，以便引出清晰之说明，解释诸仍昧然 
未尽之事。“神我”也，“自性”也，皆彼所欲询知者也。更问有体之 
田原，与知田者，知与所知，于此则包含自我与世界之一切智识 
总和，若使心灵欲弃其自然无明，驻立于知识，人生，行业之正当运 


峯 


按 ：此颂 在七百颂之外，本译已删，文则第十三章第一頌转为问语而已。 



用，正当运用其在此等事物中与“神圣者”之关系，而与存在之永恒 
“精神”，臻至于有体之合一，则仍不可少者也。 

预征其思想最后归趋也，《薄伽梵歌》于此等事物之理念菁华， 
固已在相当量度中说 明矣； 但以其今所从事者之观点，吾人不妨依 
例再加申述。行业，已承认者也，一神圣行业，出之以自我知识，作 
为宇宙间神圣“意志”之工具者，固已认为完全与“大梵”格位符合 
一致，且为转对上帝之运动中不可少之一部分，在内，且升此行业 
为一种牺牲，具有对“至上者”之敬爱，是 矣； 顾此道如何实际影响 
精神生活之伟大目标，由低等本性升入高等自性，由生死有体入乎 
永生本体之上达耶？ 一 切生命 ，一 切行事，皆心灵与“自性”间之交 
涉也。此交涉之原本性格为何？在精神臻极之际又化为何者？又 
领导此心灵至于何等圆成耶?——而此心灵者，已无有于其低等外 
在动机，内向已生长至“精神”之最高格位，已达乎其能力工事在宇 
宙中最深沉之动力者也。凡此皆所牵涉之问题，——更有其他若干 
问题，《薄伽梵歌》所未提出或解答者，因其在当时人物之心思中， 
未尝迫切出现，——而加以答复，则出于博大见解，取资于韦檀多 
学、僧怯论、及瑜伽派之存在观，综合而得其解决，即《薄伽梵歌》全 
部思想之出发点也。 

“心灵”，在世间具于“自性”中者，对于其所自有之自体经验， 
有三重真实性。第一，此为一精神有体，显似以无明而隶属于“自 
性”之外发工事，且在其动性中，表为一能工作，能思维，能变易之 
人格，“自然”之一创造物,一私我。其次，当其人乎凡此行为与动作 
之后，则发现其自有之高等真实性，为一永恒且非个人性自我，与 
非变易之精神，其在此作为与运动中，除以其当体出现而支持之， 
除为一平等无烦之见证者而顾视之，此外亦无他分。第三，当其望 
出此两相对待之自我以外，则发现一更伟大不可名相之“真实”，为 
二者所从出，为“永恒者”即自我之“自我”及一切“自性”与行业之 



“主宰”，且不独为“主宰”而已，亦为在宇宙中彼自有能力之此等工 
事活动之情景，起源，与精神支持；又不独为起源与精神持载者而 
已，亦且为一切力量中，事物中，有体中之精神寓居者;更不但为寓 
居者而已，由吾人所称为“自性”、即彼本体永恒能力之发展，彼本 
身即是此一切能力，力量，一切事物，有体。“自性”本身分为二种， 
一依起而低下 ，一 原始而至上。宇宙机械中，有一低等自性焉，“冥 
性”中之心灵与之联合，生活于起自“摩耶”之一种无明中，三德所 
成之摩耶也，自认为具形体心思、生命、之一私我，工作于“自性”三 
态权势之下，且自以为被人格所拘束，苦楚，范限，系缚于有生之本 
分，行业之旋轮，为一有欲望之物，暂现忽终，有生旋死，其自有本 
性之奴隶也。出此存在之低等权能而上，有其所自具真实本体之一 
高等神圣精神本性，此心灵在其中，则长为“永恒者”与“神圣者”知 
觉之一分，幸福而自由，脱出其变是之面具，永生不灭，为“神主”之 
一种权能。以此高等本性，由建基于一种精神遍是性之神圣智识， 
敬爱，行业，而上达于“永恒者”，乃全部精神解脱之秘密钥匙。凡 
此，大抵皆明著矣。今者，吾人更当详审此有体之转变，更牵涉何种 
其他考虑，尤当究诘此两种自性如何不同，而解脱又如何影响吾人 
之行为，及吾人之心灵格位。为此之故，《薄伽梵歌》进而启示最高 
知识之详，至今保存于背景后者。尤其反复著力于“本体”与“变 
是”之关系，“心灵”与“自性”之因缘，三德之作用，最高解脱，人类 
心灵至广大充分之自献于“神圣精神”。在此最后六章所说之一切 
中，多有至为重要者，然其作结束之最后思想，乃最极 关切； 盖吾人 
于此当发现其教义中心理念，其诉与人类心灵伟大之言，其最高使 
信矣。 

最初，吾人当认定全部存在，为心灵在“自性”中建设与行动之 
原地。《薄伽梵歌》谓之为“田” ( ksetram )， 则曰，身体名为精神之 

者 

“田”;而在此精神之田中，有认识此田者，则为“知田者”，知“自性” 
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者也。虽然，自其以后诸界义观之，显然非谓田即生理之身躯而已， 
亦且为凡属身体所支持者，本性之工事，心性，吾人主观体与客观 
体之自然作用/此较广大体亦唯是个人之田；有一更大遍是之世 
界体，为同此知者之一世界田地。在每一具有形体之创造者中，有 
此一“知者'《伊莎奥义书》有云 ：“凡 一切，皆为上帝之所寓居者 


也。”在每一存在者中，彼主要而且集中运用其自性权能之外在结 
果，即彼所形成为其寓居者，而彼之流动“能力”之每一分别存持之 
节结，皆用为彼发展诸和谐之初基与范围。在“自性”中，彼知此世 
界，如其影响此一有限躯体中之知觉性，如其反应;世界对吾人存 


在，如其为在吾人单独心思中所见者， 


终之，此一似是微小内 


具之知觉性，甚且可如此扩充其自体，以包括全宇宙，“见宇宙皆在 
我中”。虽然，在物理上则为大机构中之一小机构，而此大机构，大 
世界者，亦为精神知者所寓居之一躯体 ，一 田原。 


《薄伽梵歌》进而述吾人本体之此一有感觉之内具者，说其相 
状，性质，渊源，变态，权能等，斯义更为明显。于是吾人得见所谓 
“田”者，实指低等自性之全部工事。此整体乃吾人内具精神作用之 
原畴，其所认识之田地。凡属此“自性”世界在其真元作用上一切详 
尽多方之知识，如从精神观点所见者,吾人可参考古代圣贤之作， 
BP 《韦陀》及诸《奥义书》所包含之颂赞也。吾人乃得知“精神”之此 
等创作;其说多由灵感启发，且属直观者。亦当研读《大梵诸经》，则 
理性与哲学分析也。《薄伽梵歌》仅以数论思想家之说，作关于吾人 
有体之低等自性一应用简述。最初，有无辨别非显了之“能 力”； 由 
是而生物质五基境之客观进化；而诸识，智，私我之主观进化亦由 
斯而起；亦有五识根之五对象，或毋宁说为诸识认知世界之五种不 


* 《奥义书》说“自性”之韬箾或身体乃有五 重：一 生理体，二情命体，三心思体，四理 
想体，五神明体;此可谓为全部“田地”。——原注 
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同方式，皆宇宙能力所外发衍进之权能，以便处理其所创造万物之 
形式，皆出于其原始客体本质所擅得之五原素形况者也，——有机 
诸关系，具有智与识之私我，以之而生作用于宇宙诸形成者:此则 
“田”之经划也。于是有一普通知觉性，初则内成、次则照明“能力” 
在其作用中；有此知觉性之一种机能，“能力”以之而团结物境之关 
系者;更有一持续性，坚持吾人知觉性与其对象之主观及客观关系 
者。此皆斯“田”所必有之权能也。凡此皆共通普遍之权能，同时属 
于心思，情命，及生理体之“自性”者。苦与乐，好与恶，则皆“田”之 ■ 
主要变态也。以韦檀多学之观点论之，可说苦与乐皆情命或感觉之 
变相，低等能力与其工事相合时，所授于自发之阿难陀或精神之喜 
悦者也。从此同一观点，吾人可说好与恶皆相应之心思变相，亦由 
低等能力所賦予精神之反应“意志”者，斯则决定能力接触之反应 
者也。此等对偶，皆正极负极两项，低等自性之私我心灵，享受世界 
于其间。此负极诸项，如痛苦，疾恶，优悲，忤逆等，皆相违之反应， 
或至佳亦为愚昧颠倒之反 应：而 此正极诸项，如爱好，快乐，欢喜， 
吸引等，则皆被误导之反应，或至佳亦未为充分，在性格上逊于真 
精神经验之喜乐等。 

凡此加以总合，乃组成吾人与“自然”世界初步交涉之基本性 
格，但显然此非吾人有体之全部叙 述也; 此乃吾人之现实性，然非 
吾人之可能性之限度《有外乎此所当知者;若“知田者”由此田地本 
土转入其内中且入乎其一切现象之后而知其自我，然后真实之 
“知”方始，——则为田之真知识，亦不下于为知者之真知识。唯此 
内转解脱无明。盖吾人内转愈深，则愈能摄持事物之更伟大更充分 
真实性，则愈能双见上帝、与心灵，及世界、与其运动之全般真理。 
故神圣天人师有云 ：知田 与知田者之知，是谓此知，即一已结合甚 
且统一之自我知识与世界知识，乃为真实照明与唯一智慧也。夫心 
灵与自性，两皆“大梵”也，而“自性”世界之如实真理，唯已得解脱 
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之圣人能见之，则亦具有精神真理之人也 。一“ 大梵”，“自我”与“自 
性”中一真实性，乃一切知识之对象矣。 

《薄伽梵歌》说明何者为精神知识，或毋宁谓其说明心灵已转 
向内中智慧之人，其智识之情况为何，其表征，现象为何者。此等表 
征，皆素经认定且属传统之圣贤德操也。——圣贤之流，情心决然 
舍离世间外物之执，精神内转而沉定，思心不摇而宁静平等，思想 
与意志皆凝集于最伟大之内中真理，凝集于真实永恒之事物而无 
动。其为人也，最初人乎一道德境界，于其自然有体乃作“萨埵性” 
管制。内中略无浮世之矫矜顽固，而有正直坦白之心灵，中怀容物， 
久经苦痛，仁慈宽恕，身心纯洁，静定坚刚，自制且能主宰其低等自 
性，情心专敬其师，师者，或为内中神圣之“师”，或为世间之“师 
傅”，而蓄神圣“智慧”者，——此乃所谓尊“师”之义也。其次，则有 
一较高尚较自由之态度，全然离乎耽执而平等，自然有体对于识感 
物境之引诱，则坚决舍离，廓然无有于彼恒常扰攘之私我意识，私 
我理念，私我动机，奴役凡人者也。于是亦不复系恋室家，眷念闾 
里。代此等情命与生理之运动者，乃有离系之意志与识感及智慧， 
深刻明了常人物理生命之缺陷性，服属于生、老、病、死，痛苦而无 
谓也,恒常等齐一切可乐非可乐之事缘，——盖心灵安宅于内中， 
与外事之震惊不复相涉，一-其观照之心思转向孤独，远离群众及 
聚会之无谓喧哗。终焉者，内中有一强烈之转向，以对真实有关轻 
重之事，于生存真请及伟大原则，有其玄哲之观，静然延续其内中 
精神智识与光明，绝不动摇其对上帝之诚敬爱悦，内心长时深沉敬 
拜此遍是与永恒“当体”，斯即瑜伽之道也。 

精神知识之心思所必转对之唯一目标，“永恒者”是也。心灵， 
務蔽缠裹于“自性”之云雾中，转而凝注于此，则恢复且享受其永生 
性与超极性之知觉性，其本生原有者也。凝定于迁化，唯限于现相 
间，则为接受生 死性； 变易事物中之恒常真理，是其中之内向而不 
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变易者。若使心灵一任“自性”之现相统治蹂躏，必茫然自失，而旋 
转于其躯体之生死轮回中。于此，热中随附人格及其所关注者之变 
化而不已，必不能敛摄而返于其未生与非个人性之自我存在。能为 
此者，是能发现自我，而还于个人真实本体，斯则擅此有生，然不随 
其变灭形躯而变灭。心灵真实永生及超级性，乃享受此永恒性，有 
生与生命皆仅为其外在情况者。此“永恒者”或“永恒性”，则“大 
梵”是也。“大梵”者，超极之“彼”，宇宙遍是之“彼”也：为自由之精 
神，在前方则支持心灵与自性之活动，在后方则保证其不灭之一 
性；同时为变易者又为非变易者，为是“一”之“大全' 在其至上超 
宇宙格位中，“大梵”为超极“永恒性”，无原始亦无变易，远超乎存 
在与非存在、长住与旋灭之表，超出此一切相对现相，外在世界所 
转动于其间者 。一 旦在此永恒性之本质与光明中而见世界，则世界 
改观，较现示于心思识感者不同，•盖于是而见万事万物，不复为心 
思，生命，物质之一旋飙，或一集团能力与物质之决定。乃见无非此 
永恒“大梵”矣。某一精神，以其自体无量充周此一切运动者，—— 
诚然，运动亦复是其自体，——在一切有极限者之身，加以无极限 
性袍服之光荣 ，一 无躯体而亦有亿万身之精神，其强力之臂，敏捷 
之足，皆环于吾人四周，无论吾人转对何方，皆可见其首，其眼，其 
面，此无数形貌皆是，其耳遍在而听永恒之沉默与诸世界之音乐， 
斯则宇宙“本体”，吾人生活于其怀抱中者也。 

“心灵”与“自性”之一切关系，皆“大梵”之永恒性中之情 况也； 
识感与性质，其反应者与组成者，皆无上“心灵”之机巧，所以表呈 
工事，则彼在事物中自有之能力，所恒常发为运动之工事也.而彼 
自身则超乎诸识之范限，见一切事物而不以生理之眼，闻一切事物 
而不以生理之耳，觉知万物而不以能范限之心，——心思者，能代 
表而不能真知者也。非任何性质所决定，在彼之本质中，彼具有且 
决定一切性质，而享受彼自有“自性”之性质作用。不系于任何事 
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物，不为任何事物所系，不凝注于彼所为之任何事物；本身是静，而 
在一广大永生之自由中支持一切动、与作用、与热力、属于彼之遍 
是之“权能”者。彼化为宇宙间一切 是者； 凡在吾人内中者，彼也，凡 
吾人在身外所经验者，亦莫非彼也。凡内者外者，远者迩者，动者静 
者，均时皆彼也。彼为微妙者之微妙性，出乎吾人智识以外者，亦如 
其为体质与能力之密度，供吾人心思可摄持者。彼为不可分之“太 
一” ，但似乎自分为诸多形体及诸多所造物,现为凡此一切分别存 
在。一切事物能归于彼，在“精神”中能返乎其自体存在之一体，为 
不可分者。一切永远由彼而生，为彼在其永恒性中所持载，而又永 
远摄归彼之一性。彼为一切光明之光明，朗耀乎吾人愚盲黑暗以 
外。彼为知识亦为知识之对象。精神超心思之智识，流注已启明之 
心思且改变之者，乃此精神在光明中显示其自体，示予为力量所翳 
蔽之心灵，彼所发于“自性”作用中者。此永恒之“光明”，在每一有 
体之内心；是彼乃为田地之秘密知者，作为事物内心中之“主宰”而 
监临此域，监临于彼已显示之变化与作用之此一切王国。若使人在 
其内中见此永恒遍是之“神主”，当其悟入一切事物中之灵魂，发现 
“自性”中之精神，当其感觉万有如一波浪，在此“永恒性”中涌起， 
而凡是者皆是此一存在，则彼负有此“神主”之光明，在“自性”诸世 
界中自由而立。一神圣智识，及以崇敬向此“神明”之完全转对，乃 
大精神解脱之秘密。自由，敬爱，精神智识，使吾人从生死自性上升 
入永生本体。 

“自性”与“心灵”，仅为永恒“大梵”之两面，一明显之对偶，建 
立其宇宙存在之活动者。“心灵”，无始而永恒者也，“自性”亦无始 
而永恒 者也; 但“自性”之三态，及其所擅得对吾人知觉经验之低等 
形式，则在此二元之交涉中，有其始者也。斯皆出于“自性”，由“自 
性”而戴因与果，作为与作为之果，力量及其工事之外在串链，一切 
在斯世为暂住者、变易者。此等常变，心灵与“自性”似随之而变，但 
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在其本身，此两种权能皆永恒而不变。“自性”创造且有为，“心灵” 
则享受其创造与作为 ; 但在“自性”作为之低等形式中，则此享受化 
为阴暗微小形相，苦与乐是也。心灵，个人“神我”，则为其性质之 i 
事所强力牵引，此诸性质之引诱，则恒常引之沦入各种有生，其间 
彼乃享受各种盛衰变化，“自性”中有生之善恶。但此仅为心灵之外 
表经验，以与变易“自性”自认同体为一，在化育中亦为变易者。安 
寓于此躯体中者，乃有“自性”之“神明”，亦吾人之“神明”也，为无 
上“自我”，“超上大梵”，至高“心灵”，威尊“自性之主”。彼乃监视 
“自性”之作为，认可其活动，支持其一切作为，命令其多方创作，以 
“彼”之遍是悦乐，而享受彼自有存在之此等“自性”形相之游戏。是 
则为自我知识，吾人必使心思习惯乎此，然后真能知吾人为“永恒 
者”之一永恒部分也。 一 旦此而固定矣，则不论吾人内中心灵在与 
“自性”之交涉中外表如何自处，无论其似为何事，无论其似擅得此 
一或彼一人格形相与活动力量与体中私我，在其本身则为自由 ，不 
复为有生所缚，盖由自我之非个人性，与存在之内中未生精神为一 
矣。此非个人性,则吾人与宇宙中一切之至上无私之“我”相结合 
也。 

此智识云何而得？ 曰：以 内中观照而得，由此则永恒之自我，于 
吾人所自有之自我存在中，对吾人化为 显明。 或者由僧怯之瑜伽而 
得，分别自性与心灵。或者由行业瑜伽，其间个人之意志销融，由于 
吾人思心，情心，及一切活动力童，皆启对上帝，则擅得吾人在自性 
中一切行业以自奉之“主”也。精神知识之觉醒，可由吾人内中精神 
之迫促，召作此一瑜伽或彼一瑜伽，循此一或彼一为一体之道。或 
者，由闻此真理于他人而得，型范此心思于其所敬信专虑而听从者 
之义度中。但不论如何得之，终度吾人出死而人永生矣。心灵与自 
性之生死性变易以相交涉，而远出乎此交涉以上者,智识示吾人有 
最高“自我”为自性行业之无上“主”，在一切对象与人物中平等为 
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一， 不以得具一躯体而生，不以凡此一切躯体皆亡而或死。斯则真 
实之见，见彼在吾人内中为永恒为永生者。若吾人愈见此万物中之 
平等精神，则吾人且入乎此精神之平等性;若吾人愈加安寓乎此宇 
宙本体中，则吾人皆自化为宇宙 本体; 若吾人愈加觉悟此永恒者， 
吾人亦自加以固有之永恒性而永存。吾人自认与此自我之永恒性 
同体为一，而不复认体同于心理生理无明之范限与痛苦。于是，乃 
见吾人一切工作，皆“自性”之一种进化与活动，乃见吾人真实自 
我，非行使之作者，而为自由之见证，主宰，于行业无着之享受者。 
凡此宇宙运动之表面，乃一永恒“本体”中诸自然存在之一多方变 
是，一切皆由宇宙“能力”自其“理念”种子，深具于彼之存在中者， 
而沛然生发，显示，引申。精神虽然在吾人此身体中取携且享受能 
力之工事，仍不为身体之生死所影响，因其永恒而超出生死；不为 
其能力中所多方擅有之人格所范限，因其为凡诸人格之一至上自 
我； 不为性质之变易所改变，因其本身非性质所决定者；虽在作为 
中亦无所为，因其支持自然作用于一完善之精神自由中，绝无有于 
其 业果； 诚为一切活动之原始发动者，然绝不因其“自性”活动而变 
易或受其影响。如遍漫之以太，不为其所擅有之多方形式所变易所 
影响，而常仍其为此同一纯洁，微妙，原始本质，精神亦然，虽其已 
成作已变是一切可能之事物，在一切中仍其为同此一纯洁，不变， 
微妙，无极之真元。此则为心灵之至上格位，为神圣本体与本性，而 
有人达乎精神知识者，则升人“永恒者”之此无上永生。 

此“大梵”也，此永恒与精神之知田者，知其所自有自然变是之 
田者也，此“自性”也，以其悠久能力，将其自体化为此田者也，此在 
生死性中心灵之永生性也——凡此综合，乃组成吾人存在之全体 
真实性。内中之精神，若吾人转向之，则以其自有之真理全部光华， 
照明“自性”之田原全部。在彼智识日光中，吾人内中智识之眼方 
开，吾人乃生活于彼真理中，而不复更处于此无明内。于是吾人乃 
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见今兹范限于当前心思与生理本性，乃黑暗之一迷误，于是吾人乃 
解脱乎低等“自性”之法律，心思与身体之法律，于是吾人乃臻至于 
精神之至上本性。此辉煌崇隆之转变乃为最后，神圣而且无极之变 
是，脱出生死性而得永生之存在矣。 
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十四、超出三德 


“心灵”与“自性”之辨，详于第十三章，诸颂遣词，义皆决定，其 
各别权能与功用，又以少数简括然而缜铼之摹写流利出之矣；尤所 
重者，内在身中之心灵，服属于“自性”之作用，则享受德性，性质， 
或形态，而“无上心灵”，安居而享受诸德性，以其超出之遂不服属 
焉，此二者之辨也。——《薄伽梵歌》以此为基础，建置其解脱者之 
全部理念；解脱者，在其生存之知觉律则中，固已与“神圣者”为一 
矣。此解脱也，此一性也，此神圣性之迁变也，皆说为精神自由之菁 
华，永生之全部意义。极度着重所谓“同其法性”者 （ Wdharmya )， 
乃《薄伽梵歌》教义之一主要点。 

在古代精神教义中，永生，非徒谓身死而其人犹 存也： 在古义 
中，一切有生者皆为不死，死亡者，特其形躯耳。心灵而未得臻解 
脱，劫转仍生；在散坏时，一切皆在，皆内涵或秘在于“大梵”中，斯 
即显了诸界皆灭之劫终也，而在新时轮出现时 ，一 切重复生起。劫 
终，历诸世一周轮之末，凡存在之宇宙形体，及在其轮转中之个人 
形体，皆暂时消散，但此不过一时之止息耳 ，一 沉默之间歇，继之以 
新创作迸发，重复抟合，重新组成，其间则一切再现，恢复其前进之 
驱策。吾人生理之死亡，亦一劫终散坏也。——《薄伽梵歌》谓“若其 
生命消逝”，乃谓负戴此身体之心灵，至于终劫，此种散坏，以其无 
明已自认其有体与之为一之物质形躯，此时消散，而还融入自然元 
质。然而心灵本身犹在也，一时间歇后，重复擅有一新躯体，由此等 
元质所成者，而恢复其周轮中有生之回转，正如宇宙“有体”在一时 
间断消歇之后，复始其周劫之无尽轮回。“时间”轮转中此永生性， 
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为凡具于形体之精神所通有。 

永生，在一更深之义度中，与此死后之犹存及此恒常之轮回， 
异矣。永生性者，乃彼无上格位，其间“精神”自知为超出生死，非其 
显示之性所规定，无极而无灭，不变而永恒，——永生者，永未生故 
永无死也。神圣“至上神我”，即无上“主”与无上“大梵”，永远具有 
此不死之永恒性，初不为其擅一形躯所影响，或以其相续取宇宙诸 
形体诸权能而变移，盖彼常存在于此自我知识中也。彼之真性，乃 
不变易觉知其自有之永 恒性; 彼自觉知无终无始。在此世彼为一切 
躯体中之“寄寓者”，但在每一躯体中为未生者，在其知觉性中不为 
此显示所限，不自认与其所擅得之生身性 为一; 盖在其存在之宇宙 
活动中，此不过一微小情况而已。解脱，永生，乃生活于“至上神 
我”之此不变易知觉之永恒本体中。（原注）但在斯世而达乎此伟大 
精神永生，具于形体之心灵，必终止其随低等自性之律则而生活； 
必自加以“神圣者”无上存在道之律则，事实上即其自有永恒真性 
之真正律则也。在其变是之精神进化中，不下于在其秘密原始本体 
中，必生长至于与“神圣者”同似。 

此大事也，由人类天性而升入神圣天性，仅可由对向上帝之智 
识，意志，与崇拜之一番努力而为之。心灵，“至上者”所发为其永恒 
之一分也，下入宇宙“自性”工事中，为其永生之代表，然而以此等 
工事性质之故，于其外在知觉性中，不得不自认与“自性”之能范限 
境况为一，自认与生命，心思，身体为同一，斯则皆忘其内中精神真 
实性，忘其内在之“神主”者，〔所谓“此皆无由自力兮，实维自性率 
之”，盖谓此也。（玖，八）〕然则返乎自我知识与真者知识，知真际有 
异乎心灵与“ 自性” 之显似因缘，由精神经验而知上帝，吾人自我， 
以及世界，不复以物理经验或外化经验而知，由内中心灵知觉性之 
最深真理，而不经识感心思及外表理解之指征，皆属现象而误导 
者，乃达此圆成必遵之道矣。圆成必达，则自我知识与上帝知识皆 
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不可无，尤不可无对于吾人自然生存之一种精神态度，斯则古代智 
慧，缘何如此着重以智识而得救之故，——此非对于事物之理智认 
识，而为人此心思有体生长入一更伟大精神知觉性。心灵得救，不 
可不先自圆成，不可不长成为神圣性；无偏之“神主”，不能以一机 
巧之行为，或以恩宠之任意赐予，遂为吾人成就之也。神圣工作，于 
得救皆有效能，盖领导吾人至于圆成，至于上帝，自性，自我之知 
识，以其与吾人生存内中之“主”增上结合也。神圣之敬爱为有效, 
盖由之吾人生长至于与吾人所敬爱之至高唯一对象相似相同，而 
求得“至上者”感应之爱，沛然流注吾人以彼智识之光明，及其永恒 
精神能提举之权能与纯洁性。是故《薄伽梵歌》云，此为无上知识， 
一 切知之至高者，盖此导人入乎最高之圆成与精神阶位，使心灵与 
“神圣者”相似相同 （ sadharmya )。 是则永恒智慧，伟大精神经验， 
由之一切圣哲臻于至高成就，长至与“至上者”同一有体律则，则永 
远生活于其永恒性中，不于创造之始而生，不以宇宙散坏之苦而 
惑。 如是，此种圆成，此种同法，方为永生之道，心灵而能知觉以生 
活于“永恒者”中，此其所必不可无之条件也。 

人之心灵，若非在其秘密真元中，原与“神圣者”为一而不可 
灭，若非为其神圣性之一分者，则不能长至与“神圣者”相同相似; 
若使仅为一心思，情命，与生理“自性”之生物，则不能永生或化为 
永生。 一 切存在皆神圣存在之一显示，而在吾人内中者，永恒“精 
神”之精神也。吾人诚已入乎此低等物质自性，且在其势力范围中 * 
但吾人原自无上精神本性 而来; 此低等不完善之格位，是吾人之似 
是有体，而彼则为吾人真实本体也/‘永恒者”发施此一切运动为其 
自我创造。彼同时为宇宙之“父与 母”; 无极“理念” ( viiMnar 之本 


* vijiiana ， 在佛乘则译曰“识”。但此“识”摄第八之“心王”，故室利阿罗频多译之曰 
“ Idea ”， “理念”乃顺通俗之译，近日吾国哲学家所反对。兹译“理相”似较妥。 
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质，“摩诃大梵 ” (Mahat Brahman ) * ** 则其所投其自体孕育种子之 
胎藏也。为“高尚心灵”，彼则投其 种子； 为“母”，为“自性心灵”，为 
充满其知觉权能之“能力”，彼则受此种子于此本体之无极本质中， 
以彼之不可限量然而自体限量之“理念”而有娠。彼承受于此自体 
孕育之“浩大”中，在其间发育神圣之胎，为生存之心思形体与生理 
形体，生于化育创造之原始动作者也，凡吾人所见者，皆发自此 
创造 动作； 然生于此世间者，仅为未生者与无极者之有极理念与形 
体而已。“精神”永恒，且超出其一切显示 ：“自 性”者，永恒而无始， 
在此“精神”中者也。以轮回之旋律而永远前进，创造之动作不休， 
终止之动作无 卒；“ 心灵”亦然，在“自性”中取此一形体彼一形体 
者，其为永恒正未下之，故曰“两皆无始”。纵然当其在“自性”中遵 
此轮回周旋而不已，然在其所从而出发之“永恒者”中，永远高出死 
生两项，甚至在世间在其显似之知觉性内，亦能觉知彼内在且恒常 
之超极性。 

然则为此区分者何?至使心灵人乎死，生，系缚之相者何?—— 


* “摩诃”义为“大”。但此“大”乃《数论》二十五谦之第二谛 。 Mahat Brahman ， 若译 
“大大梵”，则其名词不立。“大梵”即 Brahman 之通称。此加“摩诃”，以表区别。 

** 此据《摩奴念典 KManu Smpi ), 太初宇宙未判，混沌未开。自体存在之“主”，乃 
自加显示，祛除黑暗，最先造水。而投一种子于其中，此种子化为金卵。“上主”自之出生 
为“大梵” （ Brahmdh 此卵破为二分 ：一为 天，一为地。乃造十子，即般茶帕底 
( Prajdpatis ) 十神。皆生自心思之子，十子遂造万物。 

另说据《罗摩衍那》 ( Ramflyai ^ r 大梵”生自空（以太），由之生摩利支（佛典中有 
《摩利支天经》），摩利支生迦叶 （ KMyapa )， 迦叶生维洼思洼 （ Vivasvata )， 维洼思洼生摩 
奴，摩奴为人类初祖。 

另说“大梵”破金卵为二分 后，一 分为男，一分为女。遂生维罗遮 （ Virh ), 维罗遮生 
摩奴。为人类初祖。 

凡此诸说不尽同。神话中说“大梵”出自维师鲁 ( visnu ) 之脐，生于莲花上，后世造像 

* • 

常作一身三头三面。一大梵表“生”，二维师鲁表“住”，三湿婆 (& va ) 表“灭”。或说楼莬罗 
( Rudm ) 表“灭”，似其说较古。生、住、灭，亦即成住坏，亦即吾华古说之始、壮、究。三位 
一体。——参《歌》肆，一；拾肆，三，四。《伊莎奥义书》(“立诸水”之说。> 及其他《奥义 
书» & 
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盖独许此仅为一现象耶?此为知觉性之一附属动作，或知觉性之一 
境，此为一自体遗忘之体认为一，与“自性”之状态，在此低等动性 
之有限工事中自认为一，与心思，生命，身体作用之此一自裹于自 
我、系于私我之纠结自认为一也。若使吾人当返于吾人之充分知觉 
本体，脱离低等作用之迷困势力，而附着精神之自由性及其永恒不 


死性，则非超出“自性”之诸态不可。此“同其法性”之情况，乃《薄伽 
梵歌》再进而阐明者。在前章固以暗示及之，简括着重以定说，但今 
则更详细指明此诸状态此诸德性为何，如何系缚心灵，使其不得精 
神自由，又何谓超乎“自性”诸德。 

“自性”之诸态也，在其真元上皆属质而不属量，因此谓之为功 
德，为性质。在宇宙之任何精神概念中此为必然，盖联系精神与物 
质间之中介者，必为性灵或心灵权能，而初原作用必属于心理，属 
质，而非属于物理或属量;质非实物，为宇宙“能力”之一切动作中 
更属精神之原素，为其初始动能。物理“科学”而居优，使吾人习惯 
于“自然”之一不同之观念，盖于此第一事使吾人注意者，乃其工事 
量一方面之重要性，及其依赖量之结合安排而创造诸形体也。然而 
甚至在此，宁以物质为能力之质素或动作，而不以能力为一自体存 


在之物质之发动势用，或在物体中动作之内在权能，此种发现，又 
已趋于稍稍复苏宇宙“自性”之旧说矣。古代印度思想家之分析，容 
许“自性”之量之作用 （ matrd ); 但视此为有当于其较属客体且在 
形式上属于实施之工事；其内在属理念性之实施权能，一随事物之 
有体与能力之性质，——(功德，本性）——而处理事物者，乃视为 
原始决定因素，居乎一切外表量之安排之里。在物理世界之基本上 
此非显然，徒因基层属理念性之精神，“大梵”，为物质之运动与物 
质能力所掩盖障覆。但即使在物理世界中，原素之各种结合与量彼 
此初无不同者，有其奇妙多变之结果，此种现象，若非原有一多变 
性质之超上权能，以此等物质安布为其方便之机巧者，则难得可忖 
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度之解 释。 或者，吾人无妨即说，必当有一宇宙能力之秘密属理念 
性之能耐，——纵使吾人假定此能力及作其工具之理念， 
( buddhi )， 在其自性上原属机械性，——为规定此算数与外间安布 
及决定其结果者，此即精神中全能之“理念”，发明且运用此等机巧 
者。且在情命与心思之存在中，质则顿时分明现为第一权能，而能 
力之量，不过为第二因素。但实际心思，情命，及物理存在，均皆隶 
属质之范限，皆为质之决定所管辖，虽此一真理，当吾人愈降下存 
在之等级，则似愈晦而不彰。唯有“精神”，以其理相之体 ， （rnahat 
摩诃，即“大”)与理念之力之权能，乃决定此等情况，而不被如是决 
定，不服属质或量之任何范限，盖其不可度量不可决定之无极性， 
原超乎功德，为其所发展而用于其创造者。 

复次，“自性”全部质之作用，在其细处及变换上错综无穷，则 
形表之为范于质之普通三态者，遍处皆在，交互参杂，几于纷不可 
解，即所谓“萨埵”，“剌阇”，“答摩”三德也。《薄伽梵歌》说此三德， 
仅说及其在人中之心理作用，偶亦涉及此等事如食物等，依乎其在 
人所生之心理或情命效果。若吾人求更普通之界说，或可窥见之于 
印度宗教象征理念中，其宇宙三位一体之神，各分属此一种德性， 
“萨埵性”归于维师鲁，宇宙之保持者也，“剌阇性”属于“大梵”创造 
主也，“答摩性”隶于楼劣罗，毁灭者也。在此理念之后，求此三重归 
属之基本原则，吾人可以宇宙“能力”动作之义度，而界说此三种状 
态或三种德性，为“自性”随同并具而不可分之三种权能，一平衡 
性 ，一 动力性 ，一 惰性。但此仅就“力量”之外表作用说，现象是此。 
若使吾人视知觉性与力量为一“存在”之孪生两项，则不然矣。说为 
孪生两项者，谓其在有体之真实性中常为并存，无论在物质“自性” 
之初元外表现相中，知觉性之光明，可如何消失于无知且未明朗化 
之能力一浩大作 用内； 而在精神静定相对之一极端，力量之作用又 
可如何消失于能观照或作见证之知觉性一止寂内。此两种境况者， 
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似是相分离之“神我”与“冥性”两极端也。但在其极点上，各不废除 
其永恒之对偶，至多不过隐藏之于其自有特殊有体方式之深处。然 
则知觉性既恒常存在，甚至在似是无心知之“力量”中，吾人乃必求 
一与此三德相应之心理权能，自内形成其更属外表之实施作用者。 
在其心理方面，三德可以界说 ：“答 摩”为“自性”之无知权能，“剌 
阇”为其活动求索之无明，以欲望与冲动而启明者，“萨埵”则为其 
能具有知识且和谐化知识之权能。 

“自性”此质之三态，于一切宇宙存在中皆相交织而难解。“答 
摩”即惰性原则，是被动怠惰之无知，受一切震动与接触而冥顽不 
灵，了无任何主动反应之努力，其本身可使能力之全部作用解体， 
及本质之彻底消散。但此为“剌阇”之机动力权能 所驱; 甚至在“物 
质”之无知中，与一虽未经具有然已内在之保持原则相遇，且为其 
所拥有，即和谐与平衡与智识之原则也。物质能力在其基本作用中 
现为“答摩性”，冥顽无知，属机械性，在运动中则分崩离析。但此为 
大力量大冲动所管制，则喑默之“剌阇性”动力也。甚至在其消散离 
析中，且由其消散离析，驱之建设创造，又为在其现似为无心知之 
力量中一“萨埵性”有理念之原素所保持，则常于此两相反对之倾 
向加以一种和谐，加以能维持之秩序者也。其次，“剌阇性”，即“冥 
性”中冲动，动作，创造企图之原则，在“物质”中现为动能者，在“生 
命”之显著性格中，则更彰明为一全知觉或半知觉之热情，即寻求 
与欲望与动作之热情，盖此热情为一切情命生存之本性。由其本 
身，在其本性，必导至一坚持但常变动而不安定之生存与活动与创 
作，而无任何妥当之结果。但其工事一方面，以“答摩性”离析之权 
能而与死亡，坏灭，惰性相遇，另一方面，其无明之作用又为“萨埵” 
权能所支持，安定，而谐和，在生命之低等形体中为下心知，在心思 
性出现时则渐次愈为有心知，在已进化之智识努力中最为知觉，形 
成为意志与理智，居于已充分发展之心思体。“萨埵性”为理解之智 
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识原则，为适应之同化，度量，与平衡之原则，由其本身必仅导至某 
种固定且光明之和谐，长久调叶，然在此世界之动作中，被迫而随 
顺永恒动能之变易冲突与作用，且恒常为惰性与无知性之力量所 
制服，所阻障。如是，“自性”之质之三态，纠结而交相范围，活动以 
统治此世界，此其现相也。 

《薄伽梵歌》，以此宇宙“能力”概括之分析，转施于人之心理 
本性，于人与“冥性”系缚之关系，及精神自由之实践。于是告吾 
人曰，“萨埵”，以其质之纯洁，为光明与照耀之因，由此纯洁，使 
心性中疾病不生，痛苦不作。光明而涌入身体诸门，宛如闭置之 
宅舍，窗牖皆启对日光，为理解，知见，智识之光明，——若智性 
活泼而明澈，识感增其明敏，全部心思体皆悦适而光辉盛满，全 
部神经有体皆安静，充周朗彻之舒和明适，于是可知为自性中“萨 
埵”一德大增而飏起之相也。盖智识与和谐之安恬，偷怡，快乐，皆 
“萨埵性”特著之结果。而此“萨埵性”悦乐，又非独内中清明，随满 
足之意志与智慧俱生者所赋予之惬适而已，亦且为心灵保持自体 
于光明中所生之全部安乐，亦生于顾念之心灵，与周际“自然”及其 
所供奉之欲望与认识对象，有其融洽，或有适当且真诚之调 
整 。 

进者，《薄伽梵歌》曰，“剌阇”以爱好与想望之引诱为真元。心 
灵而耽执于物境之欲，则“剌阇”性生；于所尚未得之满足而生自本 
性之渴想起矣。是故充满不安，热烈，兴致，贪欲，躁动，为一驱策寻 
求之事，若此居中之一德增长，则凡此在吾人中皆盛焉。此为欲望 
之力，发动一切寻常个人作为之端，亦为吾人本性中凡此一切寻 
求，燥扰，鼓努之运动，亦即行业与作为之冲动。然则“剌阇”分明为 
“自性”三德中之机动力。其结果为行业之贪欲，但亦为忧悲，苦恼， 
及一切 患难； 盖于其对象非正当具有 —— 如实欲望暗指未得具 
有，——甚至其已得具有者之乐，亦为烦恼而不安定，盖此非清明 
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智识，而不知如何具有，亦不能得调和及正当享受之秘密。人生一 
切盲昧而热烈之寻求，皆属此“自性”之“剌阇一态。 

终者，“答摩”生于惰性与无明，其果亦惰性与无明也。是“答摩 
性”之黑暗障蔽知识，而兴起一切错乱，迷惑。是故与“萨埵性”相对 
反，盖“萨埵性”之真元为光明，而“答摩性”之本真为无光明，无知， 
冥昧。但“答摩性”导致作用之忘废与无能，亦如错误之忘废与无 
能，及疏忽，误解，不 了解； 昏沉，懈怠，睡眠，皆隶属此德。是故亦为 
“剌阇性”之对待，盖“剌阇性”之真元为运动，为冲动，为动能，而 
“答摩性”之原本是惰性。此即无知之惰性与无作用之惯性 ，一 双重 
负极者。 

此“自性”之三德也，显然皆存在且活动于一切人类中，无人能 
说其全除或此或彼，或三者中已缺其一；无人型范于唯独一德中而 
除外其二。凡人在内中，不论至何种程度，皆有欲望与活动之剌阇 
性驱迫，皆有光明与快乐之“萨埵性”福赐，心思于其自体、及其环 
境与对象，皆有相当之平衡与调整，而且各人皆有其“答摩性”之无 
能、与无明或无知之分。但在其力量之量之作用中，或其诸原素之 
结合中，此等性质皆非于任何人为恒常不变；盖此等皆可变换，而 
且在一相互迫击，嬗代，交参之持续境况中 。一 时此一居优，一时另 
一 增盛而取领导地位， 一一 皆使吾人隶属于其作用与后果。仅以某 
一德性普通寻常居上，人可说为“萨埵性”，或“剌阇性”，或“答摩 
性”之人;但此亦属泛说，而非绝对或除外之称述也。三德乃三重权 
能，以其交互作用而决定凡人之性格、德操，由此且以其各种动作， 
乃决定凡人之行为。但此三重权能同时为三重系缚之纽带。 故曰： 
“此三德生于‘自性、乃系缚于此身，此有身而不灭之灵明。”在某 
一义度中吾人立刻可见，倘随附三德之作用，必然有此 系缚； 盖皆 
为其性质与活动之有极所限，且能生范限。“答摩性”在其双方面皆 
属无能，固显然拘于范限。“剌阇性”欲望为行动之创始者，自是一 
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较积极之权能，然吾人仍可明白见知，欲望对人能范限、能专持，常 
为一缠缚。虽然，“萨埵性”者，智识与快乐之权能也，又何能为系链 
耶？此亦化为系链，因其为一心思自性之原则，一有范限且能范限 
之智识原则；为一快乐之原则，是已，然此快乐乃依于正当随顺或 
臻至此一对象或彼一对象，或否则依于心思之某种境界，依于心思 
之光明，而此光明仅能多少为一朦胧之明，其快乐仅能是一流逝之 
深密性，或一有形况之安适。至若无极之精神智识，吾人精神本体 
所具自由自体存在之悦乐，则迥乎异已 D 

于是有一问题发生，即虽内在于“自性”中吾人无极而不灭之 
精神，如何而自限于“自性”之此低等作用，且受此缠缚，又如何不 
能如彼为其一分之无上精神，虽享受其活动进化之自体范限，然仍 
在其无极性中为自由耶？其故，如《薄伽梵歌》所云，在于吾人执著 
三德，及其工事之结果。则曰，“萨埵性”凝滞于快乐，“剌阇性”耽执 
行为，“答摩性覆蔽智识，而沉溺于错误之疏忽与怠惰。其说曰 ：‘萨 
埵’……以乐执与智执而系缚兮;剌阇……乃系缚此灵明兮，以行 
业 之缠; 答摩……（彼亦能）系缚兮，以放逸，弛懈，沉眠。”换言之， 
心灵以耽执享受诸功德及其结果，则集中其知觉性于“自性”中身 
体、心思、生命之低等外表作用，自拘囚于此等事物之形式中，而遗 
忘其自有在后方、在精神中更大之知觉性，不复觉悟其能解脱之 
“神我”之自由权能与境域。然则求解脱而得圆成，吾人必从此等事 
物退引，离出且超出三德，而还于超“自性”彼自由精神知觉性之权 
能，亦彰彰明著矣。 

虽然，此似将暗许一切作为皆息，盖一切自然作用，皆功德所 
成，皆“自性”由其三态所成。心灵本身不能有作，仅能由“自性”及 
其三德而作为。然《薄伽梵歌》之要求无有于三德也，仍坚持作为之 
必要。于此则坚持舍弃其果之重要性见矣。盖有望于事业之果，乃 
心灵受缠缚最强有力之原因，舍此，心灵乃得自由动作 。无明 乃“答 
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摩性”行业之果，痛苦乃“剌阇性”工作之终，反动，失望，不满，无 
常，皆痛苦也;是故执著此等活动之果，了为无益，此等活动，终不 
能免于不可欲之随附。然而正当作成之事业，其结果为“萨埵性”而 
纯洁，其内中之效果为智识与快乐。纵使如此，于此等可乐事之执 
著，亦当弃除，第一，因在心思中此等皆为有限且能范限之 形式; 第 
二，因“萨埵性”既恒常纠缠于“剌阇”与“答摩性”而为其所困，随时 
可为其所克服，则其保有亦不安定。纵使又无有于任何结果之执 
著，于事业本身亦能起执，或为事业本身之故，即原本“刺阇性”之 
缠，或由懈弛而受“自性”之驱使，即隶属“答摩性”之势力，或因事 
业成就之正当而引人入胜，则为“萨埵性”执着之由，善德人士及智 
识之士所不免者也。然则对治之方，明见于《薄伽梵歌》另一教言 
者，即以行业本身，舍归于工作之“主”，仅为其意志之无欲而平心 
之工具可矣。见“自性”之诸德，皆吾人工作之全部经纪与因由，知 
超出三德之至上者而转向之，则轶出低等本性以上之法也。唯如是 
而吾人能跻乎“神圣者”之运动与格位，以此而脱乎生死，不服属其 
同列之老，病，忧苦，坏灭，得解脱之心灵，终可享受永生及一切为 
永恒者。 

但阿琼那 问：此 种人之表象为何耶？彼之行动为何，如何虽 
在行为中而云超出三德耶？克释 拏云： 其征象，即我所常说之平 
等性也;其象，即在内中视苦与乐同等，为金，为土，为石，其价值皆 
相若，而可乐者与不可乐者，称誉与讥谤，光荣与侮辱，友党与敌 
党，皆无异矣。彼在一明智之内中镇定与安宁中，无变动，不扰，乃 
为坚定。彼不作始任何动作，而任一切事业皆由“自性”之三德为 
之。“萨埵”，“剌阇”，“答摩”三德，可在其外表心性中或起或伏，在 
其生理运动中或抑或扬，可发其结果为启明，为事业之驱策，或无 
所作为，心思体与神经体皆翳蔽而了无动作，然彼亦不欣然于此来 
或彼往，而又不拒违或肭缩于此等事物之活动或止息焉。是人者， 
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已自居于别一原则之知觉光明中，异乎此三德之性，而彼较伟大之 
知觉性，则在其内中坚定不摇，超出此等权能而不为其荡所移，有 
如升人太空者，见太阳照于层云之上也。自彼高处视之，则见凡在 
转动程序中者，皆是诸德，凡其风飙及静止，皆非其自我，而为“自 
性”之一 运动； 其自我在上固安然不动，其精神亦不参与不安定事 
物之迁变转移。此即“大梵”格位之非人格性，•盖此髙等原则，此一 
广大髙居之知觉性，所谓“安定如磐”者 (kotastha)， 即非变易“大 
梵”也。 

虽然，此间显然有双重格位，有体划分为两 对待； 已得解脱之 
精神，在非变易“自我”或“大梵”中，观察一未得解脱而变易之“自 
性”，——是“非变灭者”与“变灭者”之分矣。然则无有更高格位耶? 
无更绝对圆满之原则耶？或此种分划为在躯体中可能之至上知觉 
性耶？而瑜伽之究竟，岂即是刊落变易本性，及诸功德，生于具形体 
于“自性”中者，而消逝入于“大梵”永恒之定宁及非人格性中乎？是 
否此没灭 (laya)， 或个人补鲁洒之消灭，即最大解脱？于此，又似有 
其他者在矣。盖《歌》于此章之末，常返于其最后一调，有 云： “唯皈 
命于‘我’而不流，修敬爱瑜伽以为操，彼既超诸功德兮，乃堪入乎 
梵道。”谓彼则堪化为“大梵”也。此“我”，“无上神我”也，乃玄默“大 
梵”，永生，及不灭精神存在之基础，亦为恒久大法与快乐之究极幸 
福之基础。然则有一格位，较“不变灭者”静然观察三德纠纷之定 
宁，尤为伟大。超出“大梵”之非变易性以上，更有一至髙精神经验 
与基本，有一永恒之“达摩”，大于向行业之“剌阇性”驱策，有一绝 
对之悦乐，不为“剌阇性”忧苦所濡，亦超出“萨埵性”之快乐；此等 
事物，则皆可求得且保有于内寓乎“无上神我”之本体与权能中也。 
夫其既以敬爱而得矣，其格位必为彼神圣悦乐，阿难陀，其间可以 
经验至上敬爱之结合，而得其一性，则敬爱道之极顶也。而升入彼 
阿难陀，入乎彼不可名言表相之一性，必为精神成就之终极，永恒 
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不朽大法之圆 成矣， 


* 吾人当注意，《薄伽 梵歌》 ，未尝标指个人精神有体之消逝，汩没于非显了者，不可 
界说或绝对之“大梵”中，为永生之真谛或情形，或为瑜伽之真目的。反之，此后且说永 
生为内寓乎“自在主”于其无上格位中，于是为“同其法性”，无上圆成，与“至上者”为有 
体与自性同一律则之变是，然仍坚住于存在中，且知觉宇宙运动而超上之，如一切圣人 
至今犹在，不系于创造中之生，亦不以周期之坏灭而扰也。——原注 
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十五、三补鲁洒 


自始至终，《薄伽梵歌》教义，虽转动应变，条绪纷纶，然皆辐凑 
于一中心 思想； 其达之也，则权衡各派哲学之相违，加以调协，且慎 
重综合诸多精神经验之真理。此等光明，若分别随逐其外弧辉射之 
曲线而不顾其余，则常相冲突，或至少亦相乖异，但于此皆凝集之 
于综观之一焦点。此中心思想，则三重知觉性之理念是也，是三而 
―，存在于生存之全部等分中者。 

世间固有一精神，从事活动，虽在无数现相中为一。此为有生 
与行业之发展者，为生命之活动权能，为“自性”亿万变化中一内寓 
且能联系之知 觉性； 为所以组成“时间”与“空间”中此一切纷扰之 
真实性，其本身亦即“时间”，“空间”，与“环境”。斯即此世界中心灵 
之群; 亦即诸天，诸人，诸有生物，诸无生物，诸力，诸质，诸量，诸权 
能，诸当体。此为“自性”，即“精神”之权能，为对象，即其名，色，形， 
理念，存在之种种现象，皆是独一自体存在之精神整体，“彼一”， 
“永恒者”之诸部分，诸有生，与变是。但吾人所见显然活动于吾人 
之前者，非此“永恒者”及其知觉之“权能”，而为一“自性”，在其活 
动之盲昧挣扎中，不知其动作中之精神。其工作为若干种基本功 
德，性质，力量原则，在机械作用中一种混乱，愚昧，能限制之活动， 
及其后果之固定或流衍。无论何心灵在此作用中现出表面，其本身 
在现相上为愚昧，苦痛，拘束于此低等“自性”之不完全且使人不满 
足之活动。然“自性”中内在之“权能”亦异乎其现似如 此者; 盖显示 
于其现相而隐藏于其真理中者，为“变易者”，为宇宙“心灵”，为在 
宇宙现相与变是之变易性中之“精神”，与“非变易者”及“无上者” 
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为一。吾人必当达于其显了现相后方之隐秘真理;吾人当在此等面 
幕之后发现此精神，而见万有皆 “一” ，一切皆是涡苏天，为个体，为 
遍是，为超极。设若吾人生活长此集中于低等“自性”，则此为未能 
以何内中真实性圆满成就之事。盖在此“自性”之低等运动中，有一 
无明 ，一 摩耶； 隐匿“神圣者”于其怀抱，自其本身及其所造物前将 
此障蔽。“神主”为其所自有创造一切之瑜伽摩耶所蔽，“永恒者”而 
现流变迁谢之形，“本体”而为其自有之显了现相所吸引，障覆。若 
使取“变易者”单独为一事物在其自体，为变易之遍是者而与无分 
之“非变易者”与“超极者”相离，则知识必不完全，吾人有体必不完 
全，因此亦无解脱。 

虽然，有另一精神为吾人所觉知者，非此等任何事物，而为自 

我且仅为自我。“精神”常为永恒，永远如是，绝不为显示所变移或 

1 

影响，为一,为安定，为一无分之自体存在，虽“自性”中诸事物与 
权能相互分别，现似分别亦复无有，在“自性”之作用中为无作，在 
其运动中为不动。此为一切之“自我”，然而不动，无所感，不可接， 
仿佛凡此一切依乎彼之事物皆“非自我”，非其自有之结果，权能， 
后效，而如动作之一出戏剧，呈现于一不参加无感动之观者眼前。 
盖表演而参加此戏剧之心思，异乎“自我”，异乎无情以包含动作之 
“自我”。虽吾人见此精神为在“时间”中，彼实为无时间性者；虽吾 
人见其仿佛弥漫空间，实亦未尝展拓于空间。若吾人由外向内转， 
或在作用与运动之后方，求某事物之为永恒与安定者，或由时间及 
其创造出离，而进乎未创造者，由现相而返乎本体，由人格性者至 
非人格性，由变是转入不变之自体存在，则依正比例而愈加明觉乎 
此。此为“非变易者”，变者中之不变者，动者中之不动者，坏灭事物 
中之不坏灭者。或者，毋宁说，既仅有一遍漫之现相，此则为无变、 
无动、无灭者，一切变易坏灭事物之动性皆由之而出。 

“变易”之精神，吾人所见为一切自然存在，一切存在之大全， 
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皆弥漫以动作于不动永恒“非变易者”中。此变动“自我之权能”，动 
作于“自我”之彼基本安定性中，为物质“自性”之第二原则，“风大” 
( Vayu )， 以其聚，散，引，拒之接触力，支持“火大”(属光，属气，属 
电）及其他原素运动。弥漫依序列于“空大”（以太)微妙而弘庞之安 
定性中。此“非变易者”，为高于“智谛”之自我，——甚且超出吾人 
有体中“自性”之最高主观原则，即解脱智，以之吾人出乎动作不息 
之心思自我，而返乎安定永恒之精神自我，终可脱离有生之持续， 
及行业之长链“羯摩”者。此自我在其最高格位中，所谓“无上之 
居”，乃在原始宇宙“冥性”，“非显了”原则以外之非显了者，且倘若 
心灵转向此“非变易者”，宇宙及“自性”之执持遂脱，出乎有生以 
外，而入乎不变永恒之存在。然则此二者，乃吾人所见于世界中之 
二精 神也; 其一在其作用中岀现于前方，其一留居其后方，坚住于 
彼持续之玄默中，是则行业所由而生 ，一 切行业归于其中而止，消 
逝于无时间之存在，“涅槃”。 故曰： “一变易一非变易兮，斯世补鲁 
洒二者”也。 

然》挫吾人心智之困难，则此似为不可调和之对待两端，其间 
无真实联系，了无从此至彼之任何过渡，无非一急烈分离运动。“变 
易者”分离以动作于“非变易者”中，或至少在其中发动 动作； “非变 
易者”亦以自体为中心而离立，在其不动作中与“变易者”分离。初 
见似乎倘承认数论之说，以为有“神我”与“自性”之原始永恒二元， 
虽不承认心灵永恒之多性，乃较为方便，更合逻辑，且易于理解。然 
则吾人于“非变易者”之经验，简单为每一“神我 ”退归 自体之敛抑， 
为其转离“自性”，因此在生存之诸关系中，与其他心灵不复相接 
触; 盖 一一 在其自有真元中，为自体周足，为无限，为完全。究之，至 
极经验，终为一切有体之为一，此非徒经验之共通，同隶属于“自 
性”之一力量，而为精神中之一体，在此无尽决定之种种变化以外， 
在此相对存在之一切似是分别性后方，知觉有体，浩大同而为一。 
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《薄伽梵歌》以此至高精神经验为立场。诚然似乎承认心灵之一永 
恒多性，而服属于永恒一性，且为其所支持，盖宇宙永久，而显示则 
以无终之轮回前进；然未尝于任何处肯定或以任何言表指明一绝 
对之消失 （ laya )， 个人心灵而灭没于“无极”中。但同时强力执持 
“非变易者”，为凡此诸多心灵之唯一自我，然则此二精神乃同一永 
恒且遍是存在之双重格位，显然可知。此为最古之说；即为诸《奥义 
书》广大见解之全部基础，——如《伊莎奥义书》所云，“大梵”双为 
动者与非动者，为“一”为“多”，为群有之“自我”，为“明”，为“无 
明”，为永恒未生之定位，亦为一切存在之有生，若使坚执其一而斥 
退其永恒之对偶，斯即无外知识之愚暗，或无明之黑暗矣。该书亦 
如《薄伽梵歌》，坚执吾人必知此二者，两加接纳，以明“至上者”之 
全——即《歌》中所谓“我之大全”，——于是而享受永生，生活于 
“永恒者”内。《薄伽梵歌》教义，与诸《奥义书》此一方面之说，乃正 
相同；盖皆顾及且承认真实性之两方面，而仍归于同一性以为结 
论，为存在之最高真理。 

但此一较伟大之知识与经验，无论其诉于吾人最高识见为如 
何真实有力，仍当除去一极切实且紧迫之困难，一种实用上且属逻 
辑上之冲突，初见似坚持直至精神经验至高之高处者。“永恒者”异 
乎此活动之主观与客观经验，有一更大之知觉性，“非敬拜异乎此 
者”(《由谁奥义书》） ； 而同时凡此皆是“永恒者”，凡此皆“自我”长 
远之自见，“凡此群有皆为‘大梵’，‘自我’，亦‘大梵’也”，（《晻声奥 
义书》)“‘永恒者’已化为一切存在”，（《伊莎奥义书》)“汝为此儿 
童，彼少女，彼老叟，扶杖而行者”，（《白净识者奥义书》)——甚至 
如《薄伽梵歌》中，“神圣者”谓彼为克释拏为阿琼那，为维耶色，为 
乌商那，为此狮王，为彼菩提树，为知觉性，为智慧，为一切质，为一 
切众生之自我。但此二者如何能为一耶？不但在性质中相冲突，抑 
且在经验中如此难于融合？若使吾人生活于变是之动性中，吾人或 
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可觉知，然难生活于无时间性自我存在之永生性内。若使吾人凝定 
于无时间性之有体中，则“时间”，“空间”，及“环境”，皆从吾人退 
落，现似为“无极”之一噩梦。最易起信之结论，初见必以为“自性” 
中精神之动性是一虚幻，仅在吾人生活其中时为真，但在其本原中 
则非真实，斯是何以每当吾人还于自我时，此即从吾人不可毁坏之 
真元前堕去之故。此即通常斫断此谜纠结之法。“大梵真而世界伪 
也”。 

然而《薄伽梵歌》不托荫于此说，以此说本身有莫大之困难，亦 
又无从说明虚幻之故，——盖唯说一切是神秘而不可知之摩耶，然 
则吾人亦可说凡此一切皆是神秘而不可知之双重真实，精神自隐 
蔽于精神而已。《薄伽梵歌》说及摩耶，但唯说其为一使人迷惑局部 
之知觉性，未克摄持全部真实性，生活于流动“自性”之现相中，而 
不见及“精神”，彼实为其活动“权能”者。若吾人超过此摩耶，世界 
并不消失，唯改变其全部意义中心。在精神视见中，吾人不唯见及 
非此一切真为非有，而且见及一切皆有皆是，然其为是为有，意义 
较今之错误观念不同：一切皆“神主”之自我与心灵与本性，一切皆 
是涡苏天。世界于《薄伽梵歌》为真，为“主”之创造，为“永恒者”之 
权能，为“超上大梵”之显示，虽此三重摩耶之低等自性，亦依无上 
神圣“自性”而起。吾人又不能全然依托此分辨，以为有二重真实， 
一 则为低等活动而有时间性之真实性，一则为超上宁定静止之永 
恒真实性出乎动作以外者，遂以为由此局部性而趋于彼伟大性，由 
动作而趋于玄默，即是吾人之解脱。盖《薄伽梵歌》所坚持者，乃吾 
人生活时，能知觉且当知觉自我及其玄默，然不能不在“自性”之世 
界中以权能而有为。且举例谓“神圣者”本身，虽不必须为有生所 
缚，自由而超乎宇宙，然仍永居于行动作为中，“咨余仍处乎行”。是 
故由与此神圣自性全体相同相似，然后此双重经验乃全然可能。虽 
然，彼一性原则者，何是？ 
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《薄伽梵歌》得此于其“无上神我”之至高视见中；据其教理，此 
乃圆足与最高经验之典型，为“知全者”之知识。“非变易者”，是超 
上，在对于宇宙“自性”之作用及诸原素之关系为超然。此即一切之 
非变易“自我”，而一切之非变易“自我”，即是“无上神我”。在其自 
体存在之自由中，即“非变易者”，不为其在“自性”中自有权能之动 
作所影响，不为其自有变化之驱策所击汰，不为其自有性质之活动 
所扰乱。但此仅为一方面而已，虽为全体知识之一大方面。“无上 
神我”同时更大于“非变易者”，盖彼多于此非变易性，且不为其本 
体之至高永恒格位所范围，此即所谓“至上之居”者。虽然，仍是由 
吾人内中无论何永恒与不变易者，吾人乃达于彼至上格位，由之而 
不重返乎有生，此即古代智者，圣人，所寻求之解脱也。但设若专循 
“非变易者”一道求之，则求解脱成为求“不可名相者”，其道艰难， 
如吾人之具形体于“物质”中，于吾人此本性为难事。“不可名相 
者”，吾人内中纯粹不可表诠之自我，“非变易者”，在其分离之驱策 
中向之升起，——即某至上“非显了者”，一-而彼至高非显了之 
“非变易者”仍是“无上神我”。是故《薄伽梵歌》有云，彼等寻求“不 
可名相者”，亦来至于“我”，永恒之“神主”。然而彼较此至高非显了 
“非变易者”尤为伟大，尤有多于任何负极“绝对者，非此者，非彼 
者”。盖亦当知彼为无上“补鲁洒”，在其自有存在中弥漫此全宇宙 
者也。彼为一无上神秘之“大全”，为世间万事万物之一不可以语言 
名相表之正极“绝对者”(太极）彼为“变易者”之“主”，不但为彼处 
之“至上补鲁洒”，亦在此世间居于众生之内心，为“自在主”。甚至 
在彼处在彼至高永恒格位中，彼为“超上自在主”，而非离隔绝缘之 
“不可名相者”，乃为原始，为父，为母，为初基，为自我与宇宙之永 
恒居处，为一切存在之“主”，为享受一切牺牲奉献者。然则由同时 
知彼为在“非变易者”与“变易者”中，由知彼为“未生者”，在有生中 
局部现示其自我，甚且恒常降世为“应身”，由知彼之“大全”，然后 
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心灵乃易从低等“自性”之现相解脱，而以浩大顿时之生长，广大无 
量之高升，而返人神圣本体与最高“自性”。盖“变易者”之真理，亦 
是“至上神我”之一真理。“至上神我”乃在每一造物之内心，显示于 
其无数量“神能者”中；乃彼为在“时间”中之宇宙精神，乃彼，发施 
命令，使已得解脱之人类精神为其神圣行业。彼固双为“变易者”与 
“非变易者”，然仍是第三者，盖较大且多于此双对待之任何一面。 
故曰 ：“别 有超上补鲁洒，称‘无上自我’，入乎三界而持载之，是不 
灭‘自在主此一颂调和吾人存在之似是相对两方面，《薄伽梵 
歌》之警策语也。（拾伍，十七） 

“无上神我”一理，从初端即已准备，内定，暗示及之，隐约描述 
之，然直至今第十五章，乃大加阐明，其分辨乃以此一名而彰。视其 
如何直接表达之且加以阐明，固甚有教示意味也。吾人已得知上升 
于神圣本性，必先自安定于一完善精神平等性中，超出三德之低等 
自性。超出低等自性已，吾人乃自处于非人格性中，于超一切行业 
不能扰之优胜性中，自处于离乎一切性质所范限界说之纯洁性中， 
即“无上神我”显了性之一面，彼显为自我之一性，永恒性，“非变易 
者'但“无上神我”亦有不可表相永恒之多性，至髙至真之真理，在 
心灵显示之初原神秘以后。“无极者”有一永恒之权能，有彼神圣 
“自性”无始无终之作用，而在此作用中，心灵人格之神奇，乃出现 
于似是非人格性诸力童活动之表。此为可能者，盖人格亦为“神圣 
者”之性格，在“无极者”中得其最髙精神真理与意义者也。然“无极 
者”中之“个人”，殊非低等“自性”之私我，分别，可忘之人格；而是 
已经升扬，遍是而超上，永生而神圣者。此无上“个人”之神秘，乃敬 
爱之秘密。精神个人,补鲁洒，吾人内中永恒心灵，以其自体及其一 
切所有与所是者，奉于永恒之“神圣者”，无上“个人”与“神主”，彼 
为其一分者。智识之完全，亦得于此自我奉献中，由吾等个人性格 

鲁 

之扬起，以敬爱、且崇拜、吾等人格及其作为之不可言说之“主宰” 
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而致也。由此而行业之奉献，得其圆成与完善之认可。然则是由此 
等事物，人之心灵乃得极完全成就于此别一动力性秘密中，于神性 
自性之此别一伟大亲切方面，以此圆满成就，遂得具有永生，无上 
幸福，与永恒“大法”之基础也。《薄伽梵歌》既分述此二重需要 ，一 
自我中之平等性，一对“主宰”之敬爱，最初仿佛其为臻至“大梵”格 

位两歧异之途-取出世清净道形式，另一取神圣敬爱与神圣 

行业形式，——至此，乃进而结合人格性者与非人格性者于“至上 
神我”，而界定其关系。盖《薄伽梵歌》之目的，乃摒除偏见与分别之 
夸张，而融合此知识与精神经验两方面，为独一且完善之道，以达 
乎无上圆成也。 

如是，最初用韦檀多之喻言，说宇宙存在为一大菩提树。宇宙 
存在之树，在时间或空间中无始无终者也，为永恒而不可磨灭。其 
真形不能为吾等在此人类有生之物质世界所窥见，此在世间亦无 
任何显似坚定之基础；此为一无极之运动，其基础乃在于“无极”之 
超上者中。其原则乃邃古永恒趋向动作之驱策，则永远发于一切存 
在之原始“心灵”，无始而无终者也。然则其原始渊源，在上超出“时 
间”以外，在“永恒者”中，但其枝干下垂，引申其蔓根下入此人类世 
界，凡执著与欲望，滋引繁生更多之欲望，与无穷发展之作为，皆固 
定而纠缠之蔓根也。《韦陀》诸颂赞则喻为柯叶，知此宇宙树者即 
“《韦陀》明者”。在此吾人乃见此于《韦陀》或至少于《韦陀论》贬抑 
之观，此吾人从初即当注及者。盖《韦陀》所给与吾人之知识，诸天 
之知识也，乃关于宇宙诸原则诸权能之知识，其果，则皆牺牲之果， 
牺牲原以欲望而奉献也，求果，则求三界自然中之享受与权威。三 
界者，地界，天界，及天地中间一界也。此宇宙树之枝桠，引生向下 
亦复向上，下至物质界，上至超物 理界； 以“自性”之三德而生，盖三 
德为诸《韦陀》之一切题材主旨。故 曰：“ 《韦陀》皆三德为境兮”。 
(贰，四十五)《韦陀》唱赞皆此树之叶，正当奉行牺牲祠祀所得可欲 
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之物境，又此树叶之新芽恒吐也。然则当人享受三德之活动，而耽 
执欲望，则纠缠于有生与行业运动之网，恒常流转于地界，中界，及 
天界间，而不能返于其无上精神之无极诸体。此则古代圣贤所见 
者。为得解脱也，则彼等循从寂灭之路，止息原始对行业之驱策，而 
此道之圆成，即有生之止息，及一超上格位，在“永恒者”最髙超宇 
宙极诣中。但达此目的，必挥“无执著”之利剑，斫断此等长久固结 
欲望之根，然后求彼最上目标，既达之后，必不被迫还堕生死也。无 
有于低等摩耶之困惑，无有私我，既克服执著之最大过缺，一切欲 
望皆寂，优乐之对待皆捐，常时定止于纯洁精神知觉性中，此皆达 
彼至高“无极”道之等级矣。于此，吾人乃得无时间性之本体，不为 
日，月，火光所照，盖其本身即是永恒“补鲁洒”当体之光明。韦檀多 
颂中 有云： “我将求彼原人兮，太古动力之所渊”。原人者，原始“心 
灵”也。此即“无上神我”最高格位，即彼之超宇宙存在。 

但此似乎甚可以出世道之止寂而达之矣，甚且优裕而径直可 
通。其注定之路程似即“非变易者”一道，全然舍弃行业，置人生于 
不顾，为修士之离索，成退隐之无为。然则尚何有于发动行业之命 
令，何有于保持此宇宙存在，何有于倶庐战场之杀伐，何有于“精 
神”在“时间”中之路，何有于万千躯体“神主”之大观，及其行动命 
令:“起！起！克汝敌！享有富国”哉？何处尚有余地，或至少犹有 
斯号召，有此必需耶？然《薄伽梵歌》 答曰： 此精神，此“变易者”，吾 
等变易生存之此享受者，亦是“无上神我”，是彼在其永恒多性中。 
则谓 ：“唯 ‘我’一分永存兮，于情命 ( Jivas ) 界化为耆婆。”（拾伍， 
七）此一语也，有其莫大之关系与后果。盖其意义为每一心灵，每一 
有体，在其精神真实性中即是“神圣者”，无论其在“自性”中之实际 
显示如何褊狭。甚且，倘文字而有任何意义者，乃谓每一显了之精 
神，多中之一，即是一•永恒之个体，独一“存在”之永恒一不生不灭 
之权能。吾人称此显了之精神为“情命”(耆婆），因其在此现为有生 
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体世界中之生人，吾人称人中之此精神，为人类心灵，而唯以人类 
观念加以想象。真际此为大于其当今现相者，不拘束于其人性;在 
其过去此为较人类为低之显示，在其将来亦可化为远大于心思之 
人者。若此心灵上升而超出一切无明之范限，则表出神圣性，其人 
性仅为一暂时之障覆 ，一 局部且无完足意义之物。个人精神存在， 
且永远存在于彼面“永恒者”中，盖其本身原是不朽，自古永历。显 
然是此永恒个人之理，使《薄伽梵歌》避免任何表述，可提示一全般 
坏灭者 ( laya )， 宁肯说心灵至高境界，为“至上神我”中之寓居，“自 
兹尔居于我而无疑”。若使当其说一切之一“自我”，似用“不二论” 
之说，然而此永恒个人之坚定真理所谓“一分永存之我”，乃增加一 
种形况，竟似几于承认“胜不二论”之观点——虽吾人不能以此径 
抽绎一结论，遽谓唯此是《薄伽梵歌》哲学，或此教义即是后代罗曼 
耨遮之说而无殊 & 然说在唯一神圣“存在”之精神本体中，不但有一 
虚幻之多性原则，亦有一永恒一真实原则，此戋戋之理固属显明者 
也 。 

永恒个人非异乎“神圣补鲁洒”，或真如何与之分离。此为“神 
主”本身，为“自在主”，由其一性之永恒多性，——凡存在者，岂非 
彼“无极者”真理之一表达也？——遂永远存在为吾人内中不灭之 
心灵，而取得此身躯，而又舍此旋灭之躯壳而去，蜕化以消失于“自 
性”之原素中。其人也，则挟其“自性”之主体权能倶来，即心思与五 
识，且长育之以备心与识对于物境之享受，而其出也，则挟之俱去， 
如风摄香气，离花瓶外飘。然而“神主”与变易“自性”中之心灵同为 
一体，以外表现相而隐，且迷失于此“自性”纷杂流动之眩惑中。凡 
夫一任“自性”形态统制，无论为人类形态或其他形态，永弗能见 
焉，且将漠视蔑视寓居人类躯体中之“神圣者”。其愚不足以见其来 
去，不足以见其住持，享受，擅有德性，而仅见对于心思识感为可识 
者，非较伟大之真理；唯具正知识眼者，乃可瞥见也。无论彼等如何 
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用力，终不得见，直至其学得脱除外表知觉性之范限，在内中建立 
其精神本体，宛若为之创造一形体于本性中者然。人而欲知其自 
我，必为圆成之心灵，于精神型范中形成而具足，于精神视见中觉 
悟而启明。瑜伽师有此正知识眼，乃见吾人之为“神圣本体”，见之 
于其自有无尽真实性中，于其自有精神永恒性中。既启明矣，则在 
彼等本身中克见“神主”，解脱粗重物质范限，离乎心思人格形式， 
出乎迁变生命表呈 ：彼等 居于自我与精神之真理中而永生。又不独 
在本身克见彼，亦在全宇宙中见之。在照耀世界太阳光明中，彼等 
乃见吾人内中“神主”之光明，月光火光，皆“神圣者”之光明。是“神 
圣者”为此后土之形，为其物质力量之精神，以其能力而持载此群 
有。“神圣者”亦为月浸 ( Soma ) 之神，以其在后土中之滋润，而养育 
被其外表之草木。是“神圣者”而非他，乃生命之火焰，支持生物之 
生理躯体，消化其食物以保持其情命力。彼居于每一有呼吸者之内 
心； 由彼而有忆念，知识，理智之争辩等事。彼为以一切《韦陀》、以 
—切知识形式而 智者; 彼为《韦陀》明者及韦檀多作者。换言之，“神 
圣者”同时即物质之“心灵”，即生命之“心灵”，即心思之“心灵”，亦 
即超心思光明之“心灵”，超心思之光明，乃超出心思及其有限推理 
智用者。 

如是，“神圣者”乃显示于其神秘之二重心灵，即双重 权能； 同 
时支持变灭事物，——即凡此一切存在——之精神，又支持不变易 
精神，在其永恒玄默与定宁之不动性中，不扰无纷，居而超于万物 
之表者。是由在其中“神圣者”之力，而人之思心，情心，意志，乃如 
此强力被此二精神引向殊方，宛若其为相对不容之引力，其一必坚 
欲消灭其一者。但“神圣者”既非全是“变易者”，亦非全是“非变易 
者”。彼大于不变易“自我”，更大于变易事物中之“心灵”。若彼同 
时能为二者，盖由其异乎二者，为超全宇宙之“无上神我”，然亦引 
申于世界中，于《韦陀》中，于自我知识中，于宇宙经验中。而有如是 
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知彼且见彼为“无上补鲁洒”者，则既不复为世界现相所惑，亦不复 
为此似是反对之分别吸引所迷。二者，在人中互相违拒，初被视为 
宇宙作用之一正极者，与在“自我”中之一负极者，似无与于此作 
用，作用乃全属于或似全属于“自性”之无明。或甚者,此二抵触其 
知觉性，一作为纯洁，安定，永恒，不可决定之自体存在之正极者， 
一 作为其负极者，属此一世界，则为难可究诘种种决定与因缘，种 
种理念与形式，永恒不定之变是，作用与进化，生与死，显与隐，成 
与毁之纠缠。斯人者，怀抱此一切又离出之，克服其对待，化为大全 
知，为“知全者”。彼见自我与万物二者之全般意义;恢复“神圣者” 
之整体真实性，结合“变易者”与“非变易者”于“无上神我”中。彼 
敬，爱，依附，且崇扬彼及一切存在之无上“自我”，彼及一切能力之 
“主”，在世内世外为迩为远之“永恒者”。而其为此也，不以其自我 
之一面或一部分，偏至精神化之思心，深密然失弘大之情心眩眼之 
光明，或意志在工作中之单独企愿，而以其有体与变是，心灵，与本 
性之一切完善明彻之道而为之。在其不可扰动自我存在之平等性 
中而神圣，在其中与众生万物为一，彼则挹此无边之平等性，深纯 
之一性，入乎其思心，情心，生命，身体中，在其上建立神圣爱，神圣 
行，神圣智之三位一体为不可分之整体。此则《薄伽梵歌》之救度道 
也。 

然则此岂非亦真实“不二论”，于一永恒“存在”中不作几微分 
割者耶？此究极无分之“一元论”，虽在“自性”无数多中，在一切方 
面，在自我与宇宙之真实性中，一如在彼超宇宙者极伟大真实性 
中，皆见之为一。此超宇宙者，即自我之渊源，宇宙之真理，不为宇 
宙变是之任何肯定所系，亦不为任何遍是或绝对否定所撄也。至少 
此为《薄伽梵歌》之“不二论”。彼天人师告阿琼 那云： 此极玄至秘之 
论也；此为引导吾人入乎生存至高神秘中心之无上教，无上学。绝 
对明乎此，摄之于智识，于感情，于力量，于经验，乃为在已转化之 
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理解中圆成，在情心得神圣满足，成功于一切意志，作用，行为之无 
上意义与目标。斯即永生之道，升人最高神圣本性，且摄得永恒“大 

法”之道矣。 
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十六、精神作用之充实 


《薄伽梵歌》之思想发展至此，已达于一点，仅余一问题待解决 
矣。——吾人本性原有束缚，且多过阙，然则不但在原则上而且在 
其一切运动上，如何成此进化，由低等有体以进化至高等有体，由 
其当今之行动律则，进化至永生“大法”耶？此一困难，原已暗涵于 
《歌》中若干处，然未至此等处所时，必大加阐发，且必出之以较明 
晰之形式，使呈于吾人智识之前。《薄伽梵歌》以一种心理知识进 
展，在其时代思想中原属惯知，在其思想步武上，原可跨越若干过 
渡处，若干处可不说自明，当时假定其为固然者，在吾人则不能不 
鲜明廓出，使其精确详定。教义在初端，即拟定吾人在世间行业一 
新渊源与 水准； 此为出发点，亦为推进其结论者。其原本目的，非洽 
合为建置一解脱之方，而为示人以行业与心灵趋向解脱之努力，两 
不相背，且一旦已得精神自由，此本身亦与世间之继续有为，互相 
融洽。偶尔遂发展出一综合瑜伽，或臻至精神解脱与圆成之心理学 
方法。亦揭露若干形而上学之肯定，若干吾人本体与本性之真理， 
此瑜伽之效用所得安立其上者。但其原来所主要从事者，犹一贯存 
在，原来即此一困难与问题，阿琼那之思想与感情，既起强烈痉挛， 
脱失行动之固定自然合理之基础与标准矣，如何可得一工作上新 
而且使人满意之精神模范，或者，阿琼那当如何生活于“精神”真理 
中，——彼既不复能依照凡人普通本性与理智之局部真理而作为 
矣，——而又行其在俱卢战场命定之事？是内中安定以生活，无所 
耽执，静定于遍是与非个人性“自我”之玄默中，而抒发动力以作 
为，为动力“自性”之事;且更有大焉者，与吾人内中“永恒者”合一， 
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而施行“永恒者”在世间之一切意志，此意志表现于已升华之力，于 
个人本性之神圣崇高，此本性已升扬，解脱，遍是化，与“神性”结合 
为一矣，——此《薄伽梵歌》之解答也。 

吾人且在极明确与正性之义度下，从在阿琼那之拒绝与困难 
之根本上彼问题之立场，观此究竟结果至于何似。彼为一世间人， 
社会中人也，职责在于行刹帝利分内高尚 行事； 无此，则社会必至 
于解体，民族理想失其维护，而正义与公道之和谐秩序无由保持， 
无由反抗压迫，罪恶，不公平，无政府之暴力。然此循职尽分之要 
求，本身已不能使此战争主角满意，盖在俱卢战场之可怖事实中， 
此要求现为苛刻，纷乱，而义亦不定。履行其社会职责，忽然现为赞 
同一罪恶，忧悲，苦难之莫大结局；寻常保持公道与社会秩序之方 
法，反可导至一巨大祸乱与无秩序状态。正当要求与法益，即吾人 
所称为权利者，其统治在兹于彼已不起 歆想； 因其当为本人与兄弟 
及同属而战取之王国，固正当属于彼等，拥护之固为维护正义而推 
翻阿修罗之暴虐统治，然此正义则喋血之正义也，此王国则忧悲而 
占有之王国也，留一极大罪恶污痕，于社会为巨大祸害，于民族为 
真实罪行。而“达摩”伦理正道之统治于彼亦复无动 于中； 盖诸种达 
摩自相冲突。解决此问题需要一新而更伟大之律则，初非意料所及 
者，然此律则为何？ 

然则自行业退引，遁入仙人修士式之无为，一任缺陷世界以其 
不完善之方法与动机自转，固为一可能之解决，易于想象，无难实 
行，然此乃斩断纠结之法，彼“天人师”所坚持不许者也。世界之 
“主”要求世人为其事业，世界乃彼之行业原地，无论此行业成于私 
我，在于无明，或以人类有限理智偏至之明，或发乎视景与动机之 
较高而所见更广之一界。进者，直斥此特殊行动为罪恶，亦为另一 
解决，径归于短视、道德化之心思；但此退避，彼天人师亦不认可。 
阿琼那之退避，则将作成一更重大之罪恶，若使此而有任何效果 
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者，则将为不义与无道战胜，拒绝其作为神圣行业工具之使命。民 
族命运已临一暴烈危机，此非由诸种力量盲目动作而生，或由人类 
之理念，利益，热情，私意相冲突而起，而为一在此等外表现相后之 
“意志”所发者。阿琼那必得见此真理；彼必学得不为个人无烦恼而 
有为，不为彼小小个人欲望及怯弱人类退缩之工具，而为一更广大 
更光明“权能”之工具，更伟大，全智，神圣，遍是“意志”之工具。彼 
必不为其自我而有为，普遍有为，为于其心灵与内中及外在“神主” 
之结合中，为于与其所自有无上“自我”之一静定“瑜伽”中 (yukta 
结合）。 

但此种真理，必不能正确见知，此种行业，必不能正当为之，必 
不能化为真实，若使人长此为私我所管制，纵使为理性与心智之 
“萨埵性”私我所管制，半启明而未明彻者。盖此为一精神真理，为 
发于一精神基本之行为。非智识之知，而为精神之知，乃此种行为 
方法所必不可无之需要，为其唯一可能之光明，中介，剌激。是故彼 
天人师最初指明凡此一切理念与感情，所以扰乱，困恼，挫折阿琼 
那者，凡此快乐与忧愁，欲望与罪恶，心思之转向以行业外在结果 
而管制行业，人类在宇宙“精神”与世界之交涉中，从似为可怖畏事 
前退避，凡此，皆生于吾人知觉性之服属于一自然无明，皆低等自 
性工作之法，心灵内处于此低等自性中，自视为一分别私我，酬答 
对之生作用诸事物以二重反应，如苦、乐、善、恶，是、非，幸、不幸 
等。此等反应，造成一复杂纠缠之网，其中心灵茫然自失，为其自有 
之无明所 迷惑； 必以局部而不完善之解决自加领导，此等解决法， 
在寻常生活中，劣得有用，及试用于一较广大见界与深沉经验时， 
必然失败。欲了解行业与存在之真实意义，吾人必须退入此等现相 
之后方，入乎精神真理中；必建立自我知识，然后能有正当世界知 
识之基础也。 

振心灵之翼，无有于欲望，热情，烦恼，及人类心思凡此一切减 
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倒错乱境界，倏然自由，高举而入乎无恼热平等性之太空，无个人 
性宁定之天宇，对事物无私我感觉与观念，乃第一需要矣。盖唯在 
彼清明上层空气中，非一切风云所能及，而有自我知识 能临； 乃能 
以周顾之眼，在悟知一切参透一切而不可扰乱之光明中，凝定见及 
世界律则与“自性”真理。此微小人格，乃一无能工具，“自性”之一 
被动或唐劳抵拒之傀儡，在其创造物中所形成之一形相，然在其后 
方，乃有一非个人性自我，在一切中为一，见知万事 万物； 有一平 
等、无偏、遍是之当体，与创造之支持者，一能见证之知觉性，强“自 
性”成作事物之变是，各随其本性，然不沦入或自失于“自性”所作 
始之行业中。从私我退出，从烦恼人格退引，以人乎此宁定，平等， 
永恒，遍是，非个人性之“自我”中，乃趋于瑜伽中观照作用之第一 
步；此瑜伽者，知觉以与神圣“本体”及必无差失之“意志”相结合 
也，无论其今兹如何在吾人为昧然，终自显示于此世界者。 

当吾人定宁生活于此非个人性广大自我中，因其为浩大，寂 
静，安宁，无个人性，吾人别一微小虚伪之自我，即行为之私我，乃 
消失于其广大性中，而见活动者，非吾人而为“自性”，一切行业皆 
“自性”之行业，不能是其他。而此所谓“自性”者，是在动作中永恒 
本体之遍处实施之“权能”，在其所创造者此一类或彼一类,乃取各 
种相状与形式，在每一种性之个体中 ，一 随其自然生存之类型，及 
其工作之究竟功用与律则，而取各种相状与形式。每一所造物，必 
随其本性而作为，不能以任何其他事物而作为。私我与个人意志及 
欲望，无非一宇宙“力量”之活泼知觉形式，与有限自然工事，此“力 
量”本身，无相无极，且皆远超过之；凡理性，智识，心思，识感，生 
命，身体 ，一 切吾人所矜为自有者，皆“自性”之工具与所造物。但非 
个人性之“自我”则无所作为，非“自性”之一部分 f 此在后，从上，观 
察行为动作，仍其为自体之主，为自由且无情之知者。生活于此非 
人格性中之心灵，不为行为动作——以吾人本性为工具者——所 
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影响；不以忧与喜，欲望与退缩，引诱与拒违，或此千百对待，所以 
引动，摇撼，且困苦吾人者，而与之相应，或与其效果相应。此以平 
等眼光视一切人，一切物 ，一 切事，观察“自性”之形态或德性，生作 
用于形态或德性，睹此机动之全部秘密，但其本身则超出诸形态德 
性，为一纯粹绝对真元体，无情，自由，安定。“自性”发皇其动作行 
业，非个人性与宇宙性之心灵则支持之，然不沦入其中，不执滞，不 
受纠缠，不困苦，不被迷惑。若吾人能生活于此平等自我中，吾人亦 
得安定；时若“自性”之冲动在吾等工具中延长，吾人之工作亦仍继 
续不止，但有一种精神之自由与清净。 

虽然，此静“神我”，动“自性”之二元，非吾人有体之全；实非此 
事之终极二语。倘其如此，或则一切行事对于心灵将漠不相关，任 
三德转动变化无管制而驰逸，则此行为，或彼事业，或了无所作为， 
必将发生，——阿琼那当由工具中“剌阇性”冲动而作战，或由“答 
摩”惰性或“萨埵”冷漠而避免作战，——或其不然，若彼必作为且 
唯如是而作为，则此当出自“自性”之某种机械决定。甚者，心灵在 
其退引中，将入而生活于非个人性静性“自我”中，全然止息生活于 
活动“自性”中，其最后结果将为静寂无为，止息，惰性，非《薄伽梵 
歌》所教示之行业。终焉者，此二元性不足以真解释缘何心灵全被 
驱使，自牵涉入“自性”及其工事中；盖此必不能是一永远未尝内入 
且自知之精神，转而沦人，且消失其自我知识，又必归还于此知识。 
反之，此纯粹“自我”，此“心灵”，常在而不变，常为此一自体心知而 
超然无个人性之“见证者”，或行业无偏之支持者。是此一缺处，此 
一 不能有之空白，乃迫使吾人不得不假定有双“神我”,或一“神我” 
之两姿态，其一秘在于“本体”中，从其自体存在而观察一切，—— 
或了无所观察，为另一自加映人“自性”者，假借其自体予“自性”之 
作用，自认与“自性”所创造为同一。但即使此“自我”与“自性”之二 
元论，或经双“神我”二元论修改之摩耶说，亦非《薄伽梵歌》全部哲 
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理教言。《薄伽梵歌》出此以外，至于一高等“神我”最上遍覆一切之 
一性，即“无上神我”之一性。 

《薄伽梵歌》肯定有一无上“神秘”，至高“真实”,能持举且调和 
此两不同显示之真理者。有一无上“自我”，“主宰”，与“大梵”，是一 
而双为人格性与非人格性者，然异于又大于任何其一，且异于又大 
于二者合并。彼为“补鲁洒”，“自我”吾人有体之心灵，但彼亦是“冥 
性”或“自性”，即“大全心灵”之权能，“永恒者”，与“无极者”之权 
能，自体策动以有为，以创造。此至上“不可名相者”，宇宙“个人”， 
以其“自性”而化为此一切造物。此至上“心灵”与“大梵”，以其自我 
知识之“摩耶”，及其无明之“摩耶”，显示宇宙之谜之此二重真理。 
为无上“主”，为其“力量”，“权威”之主宰，彼创造，策动，管制此一 
切“自性”与此无量数存在之人格，权能，与工作。每一心灵是此自 
体存在“太一”之部分有体，此“大全心灵”之一永恒心灵，此无上 
“主”及其宇宙“自性”之局部显示。凡此世间一切皆是此“神圣者”， 
此“神主”，此“祸苏天”，盖以“自性”及“自性”中之心灵，彼化为凡 
此群有，而万事万物皆由彼而出，以彼而存，或存于彼中，虽彼自体 
大于任何至广遍之显示，任何至深沉之精神，任何宇宙形相。此即 
存在之全部真理，即吾人所见宇宙作用之全部秘密，从《薄伽梵歌》 
后部诸章中脱颖而出者。 

但此更伟大之真理，如何形况或影响精神事业之原则也？最 
初，在此基本一事上加以形况，即“自我”与心灵与“自性”间之关 
系，其全部意义均皆改变，开拓出一新视景，填满其空白，获得较宽 
宏之广大度，且擅得一真实且在精神上属正极性之意义 ，一 无疵瑕 
之完整意义。世界不复为“自性”之作用与决定，属纯粹之机械性质 
者，以配对一非个人性自我存在之寂境，无自我决定之性质或权 
能，无能力或冲动以创造者。不圆满之二元论中间空缺，已能架度， 
在智识与行业，及心灵与“自性”间，已启示一能扬举之一体性。寂 
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默非人格性之“自我”是一真理，——此真理者，属于“神主”之宁 
定，“永恒者”之沉默，“主宰”之自由于一切生起，变是，行动，创作, 
其自体存在之安定无极之自由，不为彼之创造所拘束，所扰乱，所 
影响，不为彼之“自性”之正动与反动所触及。于是“自性”本身，不 
复为不可解释之虚幻，不复为对反相离之现相，而为“永恒者”之一 
运动，凡“自性”之一切激扰，活动，与多性，皆建立且支柱于一离执 
且观察之静性，属非变易自我与精神者。“自性”之“主宰”，仍其为 
非变易自我，纵其同时为而 一 而多之宇宙心灵，而在^ 一 局部显示 
中，化为凡此诸力量，权能，知觉性，诸天，动物，非动物，人类。三德 
之自性，是其权能之一低等自加范限之 作用； 此为不完善之知觉显 
示，是故属于一种无明。自我之真理，甚至如“神圣者”之真理，退藏 
于“自性”之表面力量后方，此力量固在世间专集于其外间作用上 
者，——甚似人之深沉本体，退藏于其外表知觉性之知识后方， 
——直至“自性”中之心灵，内转而寻得此隐秘之物，入乎其自体 
中，发现其所自有之实际真度，髙度，深度。此则为何必自其个人渺 
小私我，退人广大，非人格性，非变易性，是宇宙性之“自我”，然后 
堪有自我智识也。然而“上主”有在也，不但在彼“自我”中，亦且在 
“自性”中。彼居于众生之内心，以其当体引导此伟大自然机械运 
转。彼存在于一切中，一切生活于彼中，一切皆彼自我，因一切皆彼 
本体之一变是，皆彼生存之一分或一相。但世间一切，皆在一低等 
局部工事中进展，此则发乎“神明”之一秘密，高等，更伟大,更完全 
之自性，即永恒无极性，或“神主”之绝对自我权能。完善整体以知 
觉之心灵，隐藏于人内中者，—神”之永恒一分，永恒“神圣本体”之 
一 精神体，若使吾人常时生活于彼之作用与吾辈生存之此真实真 
理中，则可在吾人内中启发，且可启发吾人对彼。寻求“神主”者，当 
返于其不变永恒非个人性自我之真实，而且必同时遍处见及“神圣 
者”，即彼所从岀者，见其为大全，见其在此变易“自性”之全体中， 
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在“自性”之每一部分，每一结果，每一工事中，而且于此使其自我 
与上帝为一，于此生活于上帝中，于此亦后人乎神圣之一性中。在 
此整体中，彼乃以神圣之安定与自由，属于彼深沉真本存在者，结 
合于工具作用之一无上权能，在其“自性”已神圣化之自我中。 

虽然，此事当如何作为耶？第一，此事可以吾人工作意志中一 
种正当精神作为之。求道者，当视其一切行为，为对行业“主宰”之 
牺牲奉献，此“主宰”即永恒遍是之“本体”，其个人最高“自我”，及 
—切他人之“自我”，宇宙中无上遍居，遍涵，遍辖之“神主”。“自 
性”之全部作用，亦是如此一种牺牲，——起初诚然奉献于在其动 
作且加以策动之“权能”，但此等权能，皆仅为无限者与“太一”之有 
限名色。寻常，人仅或公开，或在乔装下，奉其牺牲于 私我; 其灌献， 
乃其私我意志与无明之谬妄动作。或者，为褊狭，有时间性之私人 
目的，而以其智识，作为，企愿，有能耐与努力之工作，奉献于诸神 
诸天。反之，有智识之人，已得解脱之心灵，奉献其一切活动于唯一 
永恒“神主”，而不执滞于得果，或低等私欲之满足。彼为“上帝”而 
工作，非为一己，为普遍福利，为世界之“心灵”，而非为任何特殊目 
的，属彼个人所创造，或为彼心思意志之任何构架，或情命希图之 
目的；作为一神圣经纪者，而非在世界贸易中一总经理与分别图利 
者。吾人复当注意，此事不能真实作成，除非心思达到一平等性，遍 
是性，广大之非个人性，清彻无有于坚执私我之任何乔装，然后依 
正比例而能作 成:倘 非如此，则自谓为如是作，适为伪作或虚妄。世 
界之全部作用，乃宇宙“主宰”之事业，自体存在“精神”之企业，乃 
其在“自性”中不息之创造，进展之变是，明著之显示，生活之象征。 
果实皆彼之所有，结果皆彼所决定，而吾辈个人之行业，仅为一小 
小贡献，若其动机仅是一私我之要求，则为吾人内中此“自我”与 
"精神”所统御，监临，此亦即一切中之“自我”与“精神”，为宇宙之 
目的与至善而统制万事万物，非为吾人私我之故。无我，无欲，无执 
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于业果而工作，为上帝，为世界，为伟大“自我”及宇宙意志之圆成 
而工作，——此为向解脱与圆满之第一步。 

但在此第一步之外，有另一更伟大动作，即将吾人一切作为， 
向吾人内中之“神明”作内中之投顺也。盖策动吾人之工作者，为一 
无极“自性”，与其上及其中之一神圣“意志”，乃要求吾人 有为； 吾 
人私我所与之答复与选择，乃一“答摩性”，“剌阇性”，“萨埵性”之 
贡献，一低等“自性”中之变形。此变形由于私我，自以为作者；事业 
之性格，乃取有限个人本性之形式，心灵遂束缚于此，束缚于此狭 
隘形相，而不使行事自由纯洁以出自其内中之无限权能。私我亦束 
缚于行事及其 造就; 此必遭受个人之后果与反应，正如其自认为负 
责发起，行事是其个人意。自由完善之工作，生于初则以行事及 
其发起，属之吾等生存之“神主”，终则全般对之投献；盖吾人增进 
感觉此为吾人内中一无上“当体”所取携，心灵被吸引与一内中“权 
能”与“神主”深相契合，密切为一，而事业，则直接从伟大“自我”发 
出，从一永恒有体之全智，无极，宇宙之力量发出，而非出于此微小 
个人私我之无明。行业乃随本性而选得，而形成，但全是由于本性 
中之神圣“意志”，故在内中为自由而且完善，不论其外表现相为 
何；乃至于钤以“无极者”之内向精神印章，此为“当作之事”，在遍 
智行业“主宰”之道上，为所命令之一运动、及运动之一步。已得解 
脱者之心灵，自由于其非个人 性中； 纵使彼以其个人性工具性之自 
我创造，及其本性中之特别意志与权能，皆归之于行业，作为其手 
段及其机缘，亦复如此。此时彼意志与权能，非分别为其所私有，而 
为超上个人“神圣者”之一力量，“神圣者”就其“本性” 
( Swabhava ) ， 即自然本体之特著形式，在彼 一 己之变是中，即亿万 
人格之一之变是中而有为。此为已得解脱人士行为之至上秘密，神 
秘。此为人类心灵，生长至一种神圣“光明”之结果，其本性与一最 
高宇宙本性相结合之结果。 

340 



此转变也，除以智识外无由而成。必须有自我与上帝与世界之 
正当知识，生活且生长人一更伟大知觉性中，此知识容纳吾人进人 
者。于今吾人知此知识为何者。吾人当记此知识乃安立于别一更 
阔大视见上者，非人类心思之识见，乃一已经改变之识度与经验， 
由此，凡人先得解脱乎私我意识之范围及其接触，乃见及且感觉一 
切中之自我，一切在上帝中，万有皆是涡苏天，一切皆“神主”之容 
器 ，一 己亦是此唯一“神主”之重要有体与心灵权能；乃在一精神之 
联合知觉性中，视其他生命上之一切遭际，宛若一己生命上之一切 
遭际； 乃不容有分隔之间壁，而与一切存在者生活于一普遍大同情 
中，然处于世界运动以内，仍作其一切众生有福利之工作 ，一 随“神 
圣者”所任命之途，且如“精神”即“时间主”所命令所加之量。吾人 
记此，足矣。如是，生活且有为于此知识中，人之心灵乃与“永恒 
者”在个人性与非个人性中结合，虽行为于“时间”中，实生活于“永 
恒者”内，甚且如“永恒者”行为，则不论在“自性”中所作事业之形 
式与决定为何，终为自由，完善，而且幸福矣。 

得解脱之人，则有完全整体知识，为“知全者”，其作一切事，亦 
无任何心思所成之拘碍，为“行全者”,一随其内中神圣意志，随此 
意志之力量、与自由、与无极权能而作为。且彼既与“永恒者”结合 
矣，亦有彼永恒存在之无限纯粹精神悦乐。欣然而崇敬彼即其一分 
之“自我”，彼行业之“主宰”，彼之心灵与自性之神圣“ 爱者' 彼不 
但为一无情静默之观察者而已，不但举其智识与意志至于“永恒 
者”，亦以其爱，敬，热烈之情心趋赴之。倘若无此情心之升扬，则其 
全部本性未得圆满而与上帝合;精神平静之欣愉，必以心灵“阿难 
陀”之大欢而转化。在个人情命体与非人格性“大梵”或“心灵”以 
外，彼臻至于超宇宙之“无上神我”，即在非人格性中为不变易，在 
人格性中成就其自体，而以此两种不同吸引，引吾人至彼者。已得 
解脱之求道者，个人升至彼最上之“神主” ( Numon )， 由其心灵对 
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上帝之爱乐，且由其内中意志欣崇其行业之“主”;其非人格性是宇 
宙性之知识之广大和平，乃得完善圆成，则由悦乐于此“神主”之真 
实性，此“神主”超出一切而遍是，此真实性为自体存在，完整，亲 
切，而近临。此悦乐华耀其智识以光荣，以之与“精神”对其自体及 
其显示之永恒悦乐相 结合； 此亦完善化其人格于神圣“补鲁洒”之 
超人格中，使其自然有体与作为，并永恒美，永恒和谐，永恒爱与阿 
难陀而为一。 

但凡此一切改变，意义是从低等人类本性全般入于高等神圣 
本性。此为吾人整个有体之一升举，或至少为全部知，感，愿望之心 
思体，超出吾人为吾人者以外，入乎某种最高精神知觉性，存在之 
某种使人满足之充分权能，精神某种至深至广之悦乐 6 此或以超出 
吾人现今自然生活而可能，或在世间存在以外某天上境界中为可 
能，或更在其外，在一超宇宙之超心知中为 可能； 此或可以过渡至 
“精神”之绝对且无极之权能与格位而致。但方吾人在此世间躯体 
中，在此世间生命中，在此世间行业中时，在此转变内，低等自性化 
为何者耶？盖今兹吾人之一切活动，其趋向与形式皆为本性所决 
定，而世间之“自性”，则三德之自性也，在一切自然有体与一切自 
然活动中，有此三德，“答摩”与其无明及惰性；“剌阇”与其动性及 
作用，及其热情，优悲，颠 倒； “萨埵”与其光明与快乐，及此等事物 
之束缚。假定心灵在自体化为超于三德，然在工具本性中，又何能 
逃岀其工事与结果及束缚耶？《薄伽梵歌》亦云，虽智识之人，亦循 
其自性而作为。在外表显示中而感觉且忍受三德之反应，但无有于 
三德，超然于在后方观察之知觉自我中，此不 足也； 盖此仍留存自 
由与奴役之二元，内中吾人与外表吾人间之矛盾，吾人之自我与吾 
人之权能间之冲突，吾人自知为吾人者，与吾人所愿望所行为者， 
两不相容0然则此解脱何在？充分高举，转变至一高等精神本性， 
永生达摩，一神圣本体之无极权能与纯洁性所当有之律则，此种升 
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扬转变抑又何在?若此变易不能成于尚在此身之时，则可谓全部本 
性不能改变，必仍留有一无可调和之二端，直至存在有死之此型, 
从精神如一脱除之躯壳而禅蜕。但似此情况，则行业之福音，至少 
亦必非究竟之福音。然则纯全之寂静，或尽可能纯全之寂静，一进 
步之出世道，弃除行业，仍似为圆成之真教，——诚如摩耶论师所 
云： 《薄伽梵歌》之道，若吾人仍处乎作为中时，固正当之道，无疑， 
然一切行业究属虚妄，而寂静乃无上道矣。在此精神中有为，善已， 
然仅作为至于舍弃行业之一过渡而已，过渡至于止息，至于绝对寂 
静。 

是则《薄伽梵歌》仍当遭遇之困难问题，以便为寻求“精神”者 
是正其工作。否则必谓阿琼那 云：“ 姑可如此行之，以后再求舍弃行 
业之高尚道。”然《薄伽梵歌》反 曰：较 佳之道，非止息行业，而为弃 
除欲望;且说及已得解脱者之行为。甚且坚执作一切事业；且说无 
论已臻圆成之瑜伽师如何行为，生活，彼乃生活，行为于上帝中。若 
使本性在其动力与行事中亦化为神圣，为一不扰，不可测，不可乱 
之权能，纯洁而不为卑下“自性”之反动所困者，唯此庶几可能。然 
则此最困难之转化当如何成就,取何步骤耶？心灵圆成之此最后秘 
密为何者？此转移吾等人类与人间本性之原则或程序究为何者？ 



十七、提婆与阿修罗 


愚昧而受桎梏者，人之寻常本性也，此而改变为神圣精神本体 
之动性自由，若吾人明确自问，三德之工能有其拘束，遭受困难，乃 
将转变为得解脱者无有极限之行动，其人不复为三德之奴隶，此种 
过渡，何由而成耶？其实际困难固为显然矣。此过渡殊不 可无； 盖 
已明白言之，其人必超出三德，或无有三德。另一方面，亦同等明白 
同等着重说出，斯世每一自然存在，固皆有三德，在其难解难分之 
工事中，甚且已说，凡人，或创造物，或力量之一切作用，不过此三 
德之交互作用而已，皆其一工事，中间此德或彼德居优，余者则修 
改其活动与结果。然则如何能有另一种动能动力之自性，或任何其 
他一种工事耶？凡有所行，即是隶属于“自性”之三德；出乎“自性” 
工作此等情况以外，即是守玄默于精神中。“自在主”，“无上者”，即 
“自性”作用与行为之主，且以其神圣意志向导之、决定之者，诚然 
超乎此性质之机动，不为其三态所范限或 触及； 但仍似是彼常以此 
等而作为，常以本性之权能而形成，由此三德之心理机械而形成。 
三者，“自性”之基本功能也，为实施之“自性”力量所必有之活动。 
此力量在斯世成形于吾人中，而情命本身不过此“自性”中“神圣 
者”之一分。设若得解脱之人仍然有为，仍动作于此动力转运中，则 
彼必动作有为于“自性”中，受三德之范限，而隶属于其反应；以其 
人自然部分之坚执故，必不能动作有为于“神圣者”之自由中。然 
《薄伽梵歌》所说，适尔相反，谓已得解脱之修士，则出离三德之反 
应，不论其所为何事，不论其如何生活，彼动作且有为于上帝中，于 
其自由与永生之权能中，于至上永恒“无极者”之律则 中； 则曰 ：“纵 
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其生为多方兮，彼修士生在‘我’中。”（陆，三十一）是处似为矛盾， 
其理似难通矣。 

虽然，若吾人自缚于分析心思之严格逻辑对待，固如 是矣； 若 
吾人自由且深微观察精神之自性及“自性”中之精神，则不然也。推 
动世界者，实非“自性”之三态，——此皆其低等方面，为吾人寻常 
本性之机动。真实发动之权能，是一神圣精神“意志”，于今运用此 
等低下境况，而其本身，非若人类意志然，为此三德所范限，所统 
制，所机械化也。无疑，三德在其作用中既如此漫遍，必出于精神 
“权能”中之某内 在者； 神圣“意志——力量”中必有若干权能，为此 
“自性”诸方面之渊源。盖低等寻常本性中一切，皆导源于“至上神 
我”本性之高等精神权能，则曰 ：“庶 品皆由‘我’而兴”。皆非无其精 
神原由，从新而有。精神真元权能中，必有某者，吾人本性之“萨埵 
性”光明与满足，“剌阇性”动能，“答摩性”惰性，皆依之而起，皆为 
其不完善或降等之形式者。若一旦吾人返乎此等之纯洁渊源，超出 
此等吾人生活其间之缺陷或降等形式，若吾人一旦开始生活于精 
神中，则将顿见此种种动作皆有完全不同形相。全体与大用，有体 
之三德与作用，皆化为全然不同之物，远超于其今之有限现相。 

宇宙之纷乱动力及其一切冲突纠争，其后方更有何者？当其感 
触心思，加被心思价值，则作成种种反应，如欲望，挣扎，紧张，意志 
之错误，忧患，罪恶，痛苦，此又为何者？此为精神在运动中之一种 
意志，此为在作用中之一伟大神圣意志，不被此等事物所触者也； 
此为自由且无极知觉“神主”之一权能，（即 tapas ， cit - sakti ，热力， 

心智之权力），无所欲望者，盖行其遍是之保有，及其运动之一自发 
阿难陀。未尝疲于挣扎，紧张，此享受对其手段与目的之自由宰制； 
未尝为意志之错误所误导，此保持一自我与事物之智识，为其“自 
在”与阿难陀之 渊源; 未尝为任何忧患，罪恶，痛苦所袭，则保有其 
本体之悦乐与纯洁，保有其权能之悦乐与纯洁。生活于上帝中之心 
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灵，以此精神“意志”而有为，非以未得解放之心思意志而 有为； 其 
动能以此精神力量而发，而不以“自性”之“剌阇”一态，正因其不复 
生活于缺陷所属之低等运动中，而在神圣自性中已返于动能之纯 
粹完全意态。 

复次，此“答摩性”之后方，更有何耶？ “答摩性”即“自性”之惰 
性，当其完全时，使“自性”之行为如一机械之盲目冲动，除所规定 
遵循之轨道外，不顾一切，甚至对此运动律则亦无所知觉，——其 
所习惯之行动一旦止息，则成为灭亡，消散；在心思中则化为无作 
用与无明之权能者，其后何有？吾人可说此“答摩性”是一种黑暗， 
将“精神”定宁休止之永恒原则，误译为权能之无作用，智识之无作 
为，——然彼定宁休止，“神圣者”虽在作为中亦不丧失者也，永恒 
定宁休止之性，乃支持智识之全体作用，及其创造意志之力量，双 
在其自有之无极性中于彼，在其作为与知觉之似是范限中于此。 
“神主”之平安，非能力之消散或一空虚之惰性；纵使遍处之“权 
能”，一时期停止其积极以知、以创造，此亦复凝聚一切“无极性”所 
知所为者，集中以知觉于一遍能之玄默中。“永恒者”无须睡眠或休 
止;彼不疲劳困乏；无须暂止，刷新或恢复消耗之能力；盖其能力不 
竭而永同，无劳亦无限。“神主”在其作用中，亦是平静 安止； 另一方 
面，其作用之真止息中仍保留其动力性之充分权能与一切潜能 。已 
得解脱之心灵，入乎此平静中，而参与精神之永恒休息。任何人而 
或曾尝试解脱之乐者，于此当知，其中实含有一平静之永恒权能。 
且此深沉之寂静，可居留于动作之核心，堪忍受坚持于诸多力量最 
强烈之运动中。可能有心思，行为，意志，运动之一洪流，爱之奔腾 
洋溢，自体存在精神大欢乐之情绪，在其最强之深密度，而此复可 
自引申为炽然有力之精神享乐，享受世间万事万物，且享受之于 
“自性”之道中，然此寂静定宁，仍留于此狂潮之中及其后方，常觉 
知其深度，常存而不变。已得解脱者之安宁，非懈弛，乏弱，冥顽，惰 
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性；此实充满不灭之权能，堪能为一切动作，合调于最深之悦乐，启 
对深沉之挚爱同情，启对极度阿难陀之每一形态。 

复次，同然，“萨埵性”后方更有何者耶？ “萨埵性”可谓“自性” 
之最纯洁一性质，然其光明与快乐皆属低微。其权能足以作同化与 
等量，正当知识与正当行事，佳妙之和谐，坚定之平衡，正当行动律 
则，正当之保有，且足以使心思满足，为寻常本性中最髙一物，如其 
若是而可加以保持，则其本身亦至可欣想，然不稳固，以范限而得 
安立，依规律与情形而定，——在此之后方，在其遥远髙处源头，有 
一更伟大之光明幸福，在自由精神中为自由。彼既不依赖界限，规 
律，或情形，亦不为此等所范围；自体存在而至当不易，非吾人本性 
之刺谬乖戾中此一和谐或彼一和谐之结果，而为和谐之渊源，能随 
其所愿而创造任何和谐。彼为一光明精神智识之力量，在其本源作 
用上为一直接超心思之智力 ( jyoti (>)， 而非吾人之受形况依他起之 
心思光明 ( pmkda ) 。彼光明与幸福，属于最广大之自体存在，自发 
之自我智识，亲切宇宙同一性，最深沉之自体交互，而非属求得，同 
化，调整，与辛劳所获之等衡。彼光明，充满辉煌之精神意志0其知 
与行间略无间隙，亦无不和。彼悦乐，殊非吾人淡薄之心思快慰，而 
为一深沉，集中，紧密自体存在之幸福，漫遍于一切吾人有体之所 
作，所见，所创，为一固定神圣欢悦，阿难陀。得解脱之心灵，愈加深 
沉参人此悦乐与幸福，且愈加完善生长其中，则愈完整与“神圣者” 
相结合。观乎低等“自性”三德，必然失其平衡，其度量变迁不定，恒 
相凌越以求主制，但彼“精神”更伟大之光明，幸福，定宁，动力意 
志，则不然；彼此不相排除，无所冲突，甚且不但平衡，每一亦为余 
二之一方面，充实则皆不可分而为一。吾人之心思接近“神圣者” 
时，似专入其一而除其他，例如成就宁定，则似摒除行业之 动能; 但 
此因吾人接近“神圣者”，初由心思中之选择精神。此后吾人若能超 
出甚至此精神心思而上，吾人可见每一神圣权能包括其佘一切，乃 
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可泯除此初端之谬误， 

如是，吾人乃见心灵不隶属于“自性”三德寻常降等之工事，而 
行业仍有可能。三德工事，依赖乎吾人所处之心思，情命，物理范 
限; 此为一种变形 ，一 种无能 ，一 错误或损减之价值，为物质中心思 
与生命所加于吾人者。若吾人生长人精神，此“自性”之达摩或低等 
律则，则为精神之永生达摩所更代；于是则有一自由永生之行业， 
一神圣无限量智识，一超极权能，一深不可测之宁定，凡此种种经 
验。虽然，过渡转变之问题犹在也;盖必有一过渡 ，一 步一步之进 
行，因上帝在世间之工作，无有不依程序或无基础而突然成作者。 
吾人内中，固有吾人所寻求者也，但在实行，则当使其渐次进展，出 
离吾人本性之低等形式，是故在三德本身之作用上，必当有某种 
手段，某种方法，某一依据点，以之而可作成此转化者。《薄伽梵 
歌》，得之于“萨埵性”之充分发展中，此性强力扩充，必至于可超出 
其自体之一点，而消失于其渊源。其理由固甚明显，盖“萨埵性”为 
一光明与快乐之权能，一作成宁定与智识之力量，且在其最高点， 
可达到其所从出之精神光明与幸福之一种反映，几于为一种心思 
上之同一。若非“自性”中此“萨埵”权能干预，余二德无由得此转 
化，“剌阇性”人乎神圣动力意志，或“答摩性”入乎神圣定宁静止。 
惰性原则，将永为权能之废然无用，或智识之短缺无能，直至其无 
明消失于照明中，其昏怠之无能消失于遍能神圣定宁意志之光明 
与能力中。唯如是，而吾人可得无上安静。是故“答摩性”必为“萨 


* 此处所说最离“自性”作用，与三德相对照者，其无上精神与超心思形式，非得自 
《薄伽梵歌》，乃出自精神经验。《歌》中未详说最高“自性”之作用* ** 缄之为“无上微密”， 
使求者以其精神经验自加发现之。唯指出高等萨埵性之气质与作用之性质，由之而必 
达此无上秘密，同时则坚持逾越“萨埵”，而超出三德。——原注 

** 此乃从吾人本性之上升观点而论，上升则由于自我克制，努力，与训练也。然亦 
必有神圣“光明”，“当体”，“权能”，增盛降人此有体而转化之；否则转变达于一极点且 
超出之，无由而致。此乃为何作为一最后运动必有绝对“自我皈顺”之故。——原注 
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埵性”所制伏。同此之故，“剌阇”原则必常仍其为一不息，烦扰，恼 
热，或不快乐之工事，因其无有正当知识；其原本运动是一颠倒错 
误之作用，颠倒由于无明。吾人之意志必以智识而净化其自体;必 
愈进愈加接近正当且明觉之行为，然后能转化为神圣动力意志。于 
此可见亦复有“萨埵性”干预之必要。“萨埵”一性，乃髙等及低等本 
性间第一中介者。诚然，在某一点，此必脱出或转化其自体，且破 
散、消融于其渊 源中； 其有调制、依他起、寻索之光明，及审慎构成 
之动作，必化为精神之自由直接动作与自发光明。但其间“萨埵”权 
能之高度增加，大使吾人脱除“答摩性”与“剌阇性”之 缺失; 而其本 
身 之短阙 ，若吾人不过度为此余二性所引而低坠，固较容易超越 
也。发展“萨埵性”直至其充满精神之光明，宁定，悦乐，乃预加训练 
本性之第一条件。 

在此，吾人乃见《薄伽梵歌》其余诸章之全部主旨。然在论及此 
启明运动以前，先说两种有体之分辨。即提婆与阿修罗是也。提婆 
( Deva ) 者，（天也，神也），能为高度自我转化之“萨埵性”行事，阿 
修罗 （ Asura ) (魔也，怪也）则不能。吾人当研究此发端之说，目的 
何在，此种分辨之精神为何。一切寻常人类天性，同已，是三性之混 
合； 然则似是凡人皆有此能力，增强且发展“萨埵”因素，引之向上 
以对神圣转化之高峰。寻常转向，实际趋于使吾人之理智与意志， 
隶役于“剌阇”或“答摩”性之自利自私，奉行吾辈动性欲望，无止息 
而失平衡者，或隶役于自我放纵之怠惰与不动 惯性； 若是者，可以 
想像其为吾人尚未发展精神本体之暂时性格，为其未完善进化之 
朴质状态，若使吾人之知觉性上升于精神格度，则必然消失者也。 
然而实际吾人所见凡夫，至少高于某一水准之凡人，大抵分为二 
类，一类人“萨埵性”力量雄强，转向知识，自制，善行，圆成，别一类 
人则“剌阇性”得其优势，转向自私之夸大，欲望之 满足； 其自我之 

强盛意志与人格，鸱张恣肆，欲以加于世人，非以此服役上帝或人 

% 
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群，而以此为其自我之骄矜，光荣，快乐。此则提婆与阿修罗或檀南 
婆，即天神与魔鬼两道之人间代表也。在印度宗教象征中，此种分 
辨由来已古。《黎俱韦陀》之基本理念，即天神与其黑暗仇敌战斗, 
“光明之主”，无极群儿，敌“分别”与“黑夜”之子孙，人亦参加此战 
争，是则反映于其全部内心生活与行事者。此亦为袄教（即苏鲁支 
教）之一基本原则。同此一理，亦著于后代文学中。《罗摩传》 
(Ramayana) 之道德主旨，为一巨大斗争，喻天神在人类形貌中，与 
罗刹 （Rakshasa) 生世以相敌，一表高等文化与“大法” ，一 表庞大 
无羁之力与夸诞“私我”之丕壮文明。《摩诃婆罗多》史诗 (Mahabha- 
rata)， 《薄伽梵歌》其一分也，主题为人间提婆与阿修罗毕生攻战， 
一 方为权威之人，天神之子，为高等道德“大法”之光明所统治者， 
对方则为具“狄靼” (Titan) 性人，权能之人，生世以役于其知识，情 
命，及物理私我者。古代思想，较今世思想更能启对事物之真理，不 
为物理之外幕所障，见及人类生命后方，有诸伟大宇宙“权能”或有 
体，代表宇宙“威德” (Shakti) 之某种转向或格度者，为神圣性，狄 
靼性，巨怪性，魔鬼性，而强烈代表此诸性型之人物，则目为提婆， 
阿修罗，罗刹，毕沙遮 (Pisachas ) 。《薄伽梵歌》用此分辨以成其说， 
发挥此两类有体之分殊。此前亦尝提及阿修罗，罗刹性格，阻碍上 
帝知识，及救度与圆 成者； 今兹则以转向此等之天神性格与相比 
较。 

阿琼那，天神性人也。其师固如是云。彼无须忧念如接受战争 
而攻杀，或将顺服阿修罗性冲动。一切所依而转之作为，阿琼那当 
作之战，有“神主”降世应身为其御夫，依在“时间精神”形式中“世 
界主”所嘱，此一役也，建立“大法”王国，“ 真理” ，“公道”，“正义”大 
邦之战也。彼生于提婆类 型中； 在本身已发展“萨埵性”体，及至此 
时乃达于一点，堪作高度转化，超脱三德，因此甚至舍离“萨埵性”。 
提婆与阿修罗分别，非遍于—切人类，非严格可加于一切个人;在 
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民族之道德或精神史上各时代，在个人进化之各方面，此分辨亦非 
廓然决然可见者。“答摩性”人占大多数，如于此所云，不归于任何 
类，虽在其人，两种气质极轻微度皆有，大抵略略服事低等气质而 
已。凡夫通常气性 参杂; 独或此或彼一倾向比较显明，将使其化为 
“剌阇答摩性”，或“萨埵剌阇性”而特著，则可谓为彼准备任何一端 
归极，或为神圣之清明，或为狄靼之浑浊。然在此成问题者，乃气质 
进化中之趋于极端，如歌词所说可见 9 一面可能有“萨埵”气质之升 
华，未生之提婆出显或 臻极； 另一方面则为心性中“剌阇”转变高 
起，阿修罗全部出生。其一导至解脱之运动，《薄伽梵歌》正待着重 
表述者;此使“萨埵”气性之高等自体超越，及转化为与神明本体相 
似相同，成为可能。另一则趋于违异此宇宙潜能，降而至于吾人私 
我系缚之张大。此其分殊处也。 

天神性之卓异处，在“萨埵性”之习惯气质，皆臻 顶点； 凡自制， 
牺牲，宗教习惯，清净且纯洁，坦白而正直，真诚，平静兼自克，慈悲 
以御物，谦和，宽恕，温文尔雅，忍耐，坚强，深纯和悦，绝无有于一 
切不安，浮薄，无常之行，皆其本有之德操也。彼阿修罗气质，如嗔 
怒，如贪婪，狡诈，故损他人，骄傲，顽固，妄自尊大，于此中皆无有 
也。而其温柔自克,无以有己之度，皆无任何弱点；且有其能为与心 
灵力量，坚强之决定，心灵之大无畏，则生活于正道中，一依真理与 
不害者也。其整个有体，全部气性，彻内彻外，皆为 纯洁; 则勤求知 
识，且静然安定于智识中。此则生而有提婆性禀賦之人所具之丰富 
资财也。 

阿修罗气性人，亦有其资财，亦有其丰富之力，但全然不同， 
属于强猛与邪恶一类。修罗性人无正当知识，不知当为与不当 
为，本性中当实践与当退避之道，其人无真诚，无洁净之行为，无 
忠实之操守。其观世界，则为除满足私我之一巨大活动外，余无 
有也。其世界为一“情欲”之世界，以此为因，为种子，为统制力量 
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与 律则； 为一“偶然”之世界，唐无正当因缘及相联系之 羯摩； 为 
一无上帝之世界，非实有，非建立于“真理”中者。无论其具有何 
种更优之智识意见，或高尚宗教规条，唯此则为其心思与行动意 
志之一真信条；常随其“情欲”与“私我”一教而已。在彼人生观， 
如彼等所真实依倚者，以其伪妄，遂损毁其理性与心灵。阿修罗性 
人，遂成为一凶猛狄靼行事之中心或工具，为世间毁灭之力 * 损害 
与罪恶之源。固执己见，骄妄自尊，醉心矜大，此等迷方之人，自欺 
者也。坚执其荒谬与顽固目的，一遵其所想望之决意，胶结而不纯 
洁者也。彼等以为情欲与享乐乃人生目的之全，既不法且无厌足以 
追逐之，遂成为一吞噬者之猎品，无量无休以劳心，经营，焦虑，死 
而后已。百结所缠，贪嗔所噬，而不疲于增殖不义之财，或有以供其 
享乐而满其欲壑者，彼等常自思维，今日我已得此可欲之物，明日 
我将得彼物；今日我有如许财富，明日得之更多.我已杀此敌，我将 
更杀其余。我为主者,我为人中之王，我为完善，成就，强力，快乐， 
幸运，世界之有特权享 受者； 我为富足，身世 高贵； 有谁如我者哉? 
我且作供奉，我作祭祀，我将享受也。——如是，为无数自私之理念 
所凭，迷惑而作业，然作之错误，强烈有为，然但为己，为情欲，为享 
受，非为其自我中之上帝，亦非为他人中之上帝而有为，于是而堕 
其自作罪恶之不净地狱焉。彼等亦作牺牲施与，然出之以自矜之虚 
饰，出于妄想，加以一种倔强愚蠢之贡高。以其强力与权势之自私, 
以其怨嗔愚妄之激烈，彼等憎恨，蔑视，轻侮隐藏于其自身内中之 
上帝及人中之上帝。因其狂妄憎恨且鄙视善德与上帝，因其凶猛， 
邪恶，“神圣者”亦不断投之于阿修罗道转生而不已。不求彼者，亦 
不得彼也;终且全然迷失向彼之路，此等人遂沉沦于最下心性格位 
焉。 

虽然，此一白描叙述，纵许其与所暗指之辨别以全部价值，必 
不能求之过深，多于其本义所谓。若其说此物质世界原有两种有生 
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体之创造，提婆与阿修罗％亦非谓人类心灵，自始即如是为上帝 
所创造， 一一 有其在自然中不可避免之历程，更非谓有一严肃精神 
定命，而从初为“神圣者”所弃者，必使之盲昧，以致永劫沉沦，堕不 
净地狱而莫拔 。一 切心灵皆“神圣者”永恒之部分，阿修罗不异于提 
婆，一切皆可得救度：甚至罪大恶极之人，亦可转向“神圣者”。但 
“自性”中心灵之进化，乃一番探险，其间以“本性”及为本性所统治 
之羯摩，皆永为主要权能。若使本性，心灵之自体变是，显示中之过 
度处，其活动之错乱处，将有体之律则转向反面，若使“剌阇”性质 
获得优势，长育以至于侵减“萨埵性”，则羯摩之倾向及其结果，必 
然不得臻极于“萨埵性”高处，能胜任解脱运动者，而必至于低等本 
性之颠倒错乱髙度增强。倘其人不中辍而舍弃其错误道路，终必至 
于阿修罗在其人全部 生成； 一 旦与“真理”与“光明”大相违背，则已 
弗能挽回其堕落危亡之增速，盖由其内中神圣权能，原极宏大而被 
误用，斯必至于堕入深处，至于底极，然后方见其道路究竟引归何 
处，其权能耗费至尽而皆已虚糜，其人亦在心灵最低格位，即地狱 
矣。唯当其觉悟而转向“光明”，《歌》中所说另一真理始克出现，谓 
虽最大罪人，极不清净至猛殊恶之暴徒，一旦转而崇拜追随其内中 
之“神主”，亦且得救。然则仅由此一转，而迅登“萨埵”之道，趋向至 
善与自由也。 


阿修罗自性，在极度则“剌阇性”也；役使“自性”中心灵为奴 
隶，趋于欲，趋于嗔，趋于贪,“刺簡性”私我之三种权能，地狱之三 
重门也。自然有生体若恣纵于其低下或颠倒本性中，肆为不善，错 
误，而不求纯洁，势必堕人此地狱。三者，又为入大黑暗之门，返闭 


* 此两种创造物之分辨，在超物理界中，其运动非精神进化之律则所管制诸界，乃 
完全真实。有提婆诸界，有阿修罗诸界。在吾人之后方诸界中，有种种定型存在者，支持 
创造之全部神圣活动，于宇宙之进行为不可少者，亦投射其势力于此世间，于此物理存 
在界之人类生命与本性上。——原注 
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入“答摩性”中，原始“无明”之特著权 能也； 盖“剌阇性”无羁之力， 
一 旦耗竭，则还于衰弱，委顿，昏暗，无能，皆属至卑下“答摩性”心 
灵格位者。若避免此堕落，必除去此三恶力，转向“萨埵”性质之光 
明，依从“真理”与“大 法”； 以正当关系而生活，生活于其真实关系 
中，于是则随顺己所具之上善，而达乎最高心灵格位。随顺情欲之 
法，原非吾人本性之真律则，•其工事原有一较高尚较公平之标准。 
但此具于何所，又何从而得之耶？第一，人类盖常寻求此公平高尚 
之“大法”矣，凡其所发现者，莫不具藏于“经论” ( Shastra ) 中，其科 
学与知识律则，伦理律则，宗教律则，最佳社会生活律则，人与人、 
与上帝、与自然正当关系之律则也。“经论”非所谓习惯之一聚集， 
有善有不善，为“答摩性”人之机械心思所盲从者。“经论”者，知识 
与教义，以直觉、与经验、与智慧而安立者，人生之科学，艺术、伦理 
也，人类所可得之最佳标准也。半觉悟之人，不遵“经论”，而随其本 
能与情欲向导，可得欣喜，然不能得快乐，因内中快乐，唯可由正当 
生活而得。彼不克臻于至善，不能得最上精神格位。本能与情欲之 
律则，在动物界似乎居首，然人类之人道，以追求真理，宗教，智识， 
正当生活而生长。然则彼所建立之“经论”，已公认之“正道”，以其 
理性与智识意志，用之而管制其低等诸体者，必首先遵行，使之为 
行事与工作之权威，分辨当为与不当为之标准，直至本能之欲望习 
性皆已驯良，低抑，为自制之习惯所伏，而后得始从事于较自由之 
明哲自我向导，其次乃得从事于精神自性之至上律则，无上自由。 

虽然，“经论”在其寻常方面，非彼精神律则也，虽在其最崇高 
之一点，当其化为精神生活之一种科学与艺术，——《薄伽梵歌》自 
谓其教言乃最高至秘之“论”，“内我之明论”——亦表呈“萨埵性” 
自我超上之一种律则，发扬一种训练，引导至精神变移者。然一切 
“经论”皆建立于若干准备条件即诸“法”之上；为手段而非目的。最 
高目的乃精神之自由，时则捐弃一切法，心灵转对上帝，以之为行 
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动之唯一律则，直依神圣意志行事，生活于神圣本性之自由中，不 
在“法’’中，而在“精神”中。此乃教义之发展，阿琼那次一问所准备 

者也。 
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八、三德、信心、工作 


逞个人私欲之行为，一类也，依“经论”之行为，又一类也，《薄 
伽梵歌》辨之审矣。吾人当知，后一类为人生已经公认之学术，人类 
集团生活之产品，其文化，宗教，科学之精华，最佳人生律法进步发 
现之结果，——虽然，人类犹汗亍于无明中，在半明半暗中进向智 
识也。个人私欲行为，属吾人本性尚未新苏境界，督之者，为无明， 
为谬误知识，及一未受管制或管制不当之动性或“剌阇性”自私原 
则。唯“经论”是凭之行业，乃智识，伦理，美学，社会与宗教文化薫 
陶之 结果； 斯则内具一种企图，欲得某种正当生活，正当秩序与和 
谐，是显然为人中“萨埵”气质一番努力，欲凌驾，管制，或指导其 
“剌阇”与“答摩性”自私原则，在所不免者也。此种努力，依其环境 
亦多少进步成就。此乃进前一步之方，是故人类必先经过之，以“经 
论”为其行动律则，而非依从其个人欲望之冲动。无论人类在何处 
已臻至一安定发展之社会，此常为其所公认之通则矣；人类有其理 
念，必需臻于至善之一种秩序，法律，标准，异乎其情欲之向导，异 
乎其原始冲动之朴率驱使。此较伟大之律则，个人常得之于身外， 
得于民族经验与智术之所产生，多少已经固定者；于是接受之，其 
心思及有体之主要部分皆认可之，由实践之于其心思，意志，行业 
中，将化之为己有也。其有体之此种认可，其明觉之接受，其愿加接 
受而且体验，可以《薄伽梵歌》一名词称之曰，此其“信忱”也 S 
raddhd )。 凡此宗教，此哲学，此伦理，此社会理念，文化理念，我以 
信仰加之者，则授我本性及其工作以一种律则，一种相对之正道理 
念，或相对或绝对完善之理念。如我在此中有诚，信心具足，如我愿 
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依此信仰而生活之意志之深密度，如理如量，我可化为其所咐嘱于 
我者，我可自加形成为彼正道之体像，或彼完善之模型。 

虽然，吾人亦见人中有一较自由之倾向，异于其私欲之领导， 
又异于其接受“律则”之意志，非欲接受固定理念，安全管制之法， 
属于“经论”者。在个人常见，在集体生命中则无时不见，欲舍离 
“经论”而去之，不复忍耐之，失彼意志与信仰之形式，进而寻求别 
一法则，其在此时，更准备信受之为生活之正当规律，为生存之一 
更重大或更高尚真理者。若已建立之“经论”不复为活物矣，颓废或 
僵化而为一团成俗惯例矣，则此事常可发生。或者，因发现“经论” 
为不完善，于所求之进步为无用矣，此事亦可发生; 一 新真理，一更 
完善生活律则，更为迫切需要。若此而无有也，则当由民族之努力 
而发现之，或由某伟大而明悟之个人心思，体现民族之愿望与寻求 
者，努力以发现之。古《韦陀》之法化为成俗惯例矣，而佛陀出现于 
世，说八正道之律则，涅槃之 目标； 于此可以附带注及，佛陀弘扬此 
教，非以之为个人发明，而为亚利安人生活之真正律则，常为诸佛， 
启明心思，觉悟精神所重新发现者。但此义实际为有一理想，有一 
永恒“大法”，为宗教，哲学，伦理所欲得者，为人中一切追求真理与 
至善之权能所常努力以体现于新说中者，斯即一新“经论” ，一 内中 
与外表生活之科学与艺术之新说也。摩西宗教，伦理，社会正义之 
法，被议为狭隘，为不完善矣，而且其时已化为陋俗旧例，于是基督 
之法起而代之，革新扬弃，亦废亦兴，废斥其不完善形式，而兴其所 
欲达之事物之精神，即生活之神圣律则。圆成之于一更深沉博大之 
光明与权能中，然人类之寻求，不止于此也，又亦遗弃此等形构，或 
返于其已废斥之某古代真理，或突进至于某新真理与权能,但其所 
求者，常为此同一事物，即其至善圆成之律则，其正当生活之法，其 
完全，至上，真元之自我与本性也。 

此运动也，始于不复满意于旧法之个人，因其发现此不复与其 
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理念相合，不复与其自我于生存之至大或极深之经验相应，是故不 
复愿意信受奉行。此不与其本体内中之道相应，于彼即非“萨的” 
( sat )， 非真者，如实为是者，正者 ，至 高或最美或极实之 善者； 此非 
彼之存在及一切群有之真理与正法。“经论”对个人为非个人性者， 
由此乃得于其诸体之狭隘个人律则上立其权威，•但同时对于集体 
又为属个人性者，为其经验，教化，或本性之产物。在其全部形式与 
精神中，此非是“自我”圆成之理想律则，或吾人本性之“主宰”之永 
恒大法，虽在其内中可含有对此远过伟大事物之指点，准备，照明 
之瞥见，其量或大或小。然个人或已超过集体，已经准备接受一更 
伟大真理，更宽广道行，“生命精神”之一更深沉之原旨。背“经论” 
而驰，未必常为一高等 运动； 此可为一种私我或“剌阇”本性之反 
动，感觉遭受羁轭，阻滞其自足与自利之自由。但即使如此，以“经 
论”之某 种隞处 或过阙，此乃常得其辩正，或者由于生活之当时律 
则，已颓废为一无生命或徒成窒碍之成俗矣。若是者，则仍在此分 
际中为正当，此有诉于一种真理，有其存在之良好正当理由 ：盖虽 
已失乎正道，仍不失其为“剌阇性”私我之自由运动，因其内含更多 
生命与自由，固佳于“答摩性”之死守一成例而不化者。“剌阇性”运 
动常较强健，常更有力而感发兴起，其中之可能性，多于答摩性中 
所有。甚焉者，此一奔驰,其中心可为“萨埵性”者；可能为向一更博 
大高尚理想之转变，使吾人更接近自我与宇宙存在之真理，较从来 
所见者更宏大完全，因此亦更近接最高律则，即与神圣自由为一 
者。实际此种运动，常为试欲把握某一已经遗忘之真理之企图，或 
试欲前进至于吾人本体之一尚未发现尚未经生活实践之真理。然 
则此非徒然是不羁本性之放恣运动；此自有其精神辩正，在吾人精 
神进化上为一必需。纵使“经论”仍为活物，于通常人士为最佳律 
则，而非常之人，精神人物，内中已发展者，亦不受彼标准拘束。彼 
原被命趋出“经论”划定之界线以外。盖此律则，为寻常不完善凡夫 
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而立也，指导之，约束之，使至于相当之完善而已，然彼则当臻至一 
更绝对之完善 ：此为 固定诸达摩之一系统，而彼则当学习生活于 
“精神”之自由中也。 

虽然 ，一 种行为，既离私欲之向导，又脱乎寻常法律，其稳固基 
础将为何者耶？私欲之统治，固自有其权威矣。于吾人已不复安定 
或堪称满意，如其于动物或在原始野蛮人为然，然如其若是也，仍 
建立于吾人本性甚有生命之一部分，而为其强烈表征所维护。“经 
论”者，其律则之后固有久已建立之统治，自昔成功之认可，及稳定 
过去经验之全部权威也。然此新运动，则属于一种勇猛冒险性质， 
探测未知者或略知者，为大胆发展，为新举征服，然则所当随从者， 
究有何路线，其所能依赖者，究为何种领导光明，其在吾人本体中 
坚固基础又为何者耶？此问题之答案，则为此路线与支撑，可得于 
人之信心中也。其信心，信仰之志，生活于所见所思为其自我与存 
在之真理中也，是已。换言之，此运动为己之所诉于己者，诉于其自 
我或宇宙存在中强有力而驱迫之者，促使其发现彼之真理，彼之生 
活律则，彼趋于圆满完善之道者也。 一 切皆依乎彼之信仰之性质， 
在其内中或宇宙心灵——彼为其显示或一分者——中某事物，彼 
以信心趋赴之者，且依乎彼由此而接近彼之真自我，以及宇宙真本 
体或“自我”之程度而定。若其人属“答摩性”，阴暗，翳昏，信仰愚 
痴，意志薄弱，则不至达于任何真实事物，且将堕人其低等本性中。 
若彼为虚伪“剌阇性”光明所诱惑，则可能由其自我执拗而误人歧 
途，履乎危崖，陷人泥沼。处此二者任何一境，彼唯一得救之机，乃 
在于“萨埵性”恢复，加新启明之秩序与统治于其诸体，则可解除其 
自我执拗之狂妄错误，或其昏暗惑痴之顽钝过失。另一方面，若彼 
有“萨埵性”，具“萨埵性”信心，以此而引导其步武，则且将至于见 
及一高等然尚未达到之理想.律则，斯则可导彼甚至偶尔超出“萨埵 
性”光明，至少亦登于趋向至高神圣辉明之大道，与神圣有体神圣 
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生活之路。因其人内中“萨埵性”之光明如此盛大，且将引彼至其自 
有臻极之点，由此点更进，能求得从入之门，人乎彼神圣、超极、绝 
对者之熹明。凡此可能性，皆具于发现自我之一切努力中；皆为此 
精神探险之条件。 

于是，吾人当视《薄伽梵歌》在其自有之精神教义与自我训练 
之路线上，如何处理此问题也。盖阿琼那随即提出一提示性之诘 
难，此问题或此问题之一面所由起者。 则曰： 倘使人具信忱对上帝 
或对天神敬奉牺牲，然而不遵“经论”之所教，则其内中诚敬之集中 

意志，能赋予以此种信忱而策动之为此种行业者，（谓曰“心境” nis - 

■ 

thd )， 竟为何耶？此为属“萨埵”，“剌阇”，或“答摩性”耶？本性三股， 
此属何一?《薄伽梵歌》之答复，最初说此原则，谓吾人内中之信仰， 
原有三重，同于“自性”中一切事物，随吾人本性居优势之气质而 
异。凡人之信心，得其形式，色彩、性质于彼本体之质素，组成之气 
性，彼生存内在之权能，所谓皆随其本真实际而生也。此后半颂，殊 
可惊叹者，《薄伽梵歌》谓此“补鲁洒”，如其为人中之心灵，即如其 
为信仰所成，为信心，为“是为意志”，为对其本身及生存之信仰，无 
论在其人中此意志，信心，或组成之信仰为何，彼为是，是亦即彼。 
所谓“人为信仰所成兮，是斯信，斯即其人”也。若吾人更稍切近研 
究此含义丰富之半颂，则见一行有力寥寥数字，几于暗含全部近代 
实验主义之福音。因凡人或凡人中之心灵，即是其人内中信仰，以 
此语深义而论，则势必推至于其所见及、所欲实践之真理，于彼即 
为其有体之真理，即彼所已创造、或方创造、彼一己之真理，于彼则 
亦无其他如实真理。此真理属于彼之内中及外表行业，属于彼之变 
是，心灵之动力，而非属在彼内中永远不变者。其人为今日之人，缘 
于其本性之过去若何意志，支持继续于当前之意志，欲知，欲信，欲 
是为者，在其智慧与情命力中 者也； 而在彼真本质中活动之此一意 
志与信仰，无论取何种新转变，此即彼将来当变是者也。吾人在心 
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思与生命之作为中，创造吾人所自有之生存真理，换言之，即吾人 
创造吾人之自我，我辈乃我辈自我之创造者。， 

虽然，此显明是真理之一方面耳，凡一方面之说，思想家莫不 
致疑者也。真理，非仅为吾等人格之为何者，或吾等人格所创造为 
何者； 此仅为吾人变是之真理而已；在辐员广大之运动中，此但是 
著重之 一 线或一点。在吾等人格以外，第一，有 一 宇宙本体与 一 宇 
宙变是，属吾人者，为其一小小运动而已；又出乎此以外，有一永恒 
“存在者”，凡一切变是皆依之而起，凡变是之潜能；原素，原始与终 
极动机，皆由之而得。吾人诚然 可说: 一切变是皆仅是宇宙知觉性 
之一番动作，是摩耶，是变是意志所创造;若犹有任何其他真实者， 
则必仅是一纯粹永恒存在，超出知觉性以外，无相状，未显表，且不 
可表相者。此实亦摩耶论师之“不二论”所取之立场，及其分辨之原 
义； 该辈论师，分辨实用真理，以为虚幻，或至少亦仅为暂时有实， 
局部为真，然近代实用主义，则以之为真实真理，至少亦为唯一可 
识之真实性，盖唯独此真实性，吾人能知能行，——区分彼一实用 
虚幻，与此创造摩耶之另一方面，一单独“绝对者”，无相状亦无可 
表诠。但于《薄伽梵歌》，绝对之“大梵”亦即是无上“神我”，“神我” 
常为知觉“心灵”，虽其至上知觉性，吾人亦可称之曰“超知觉 
性”，——于此可增一语曰 ：如其 至下者，即吾人所称为“无心知 
者”， 一 迥乎与吾人心 思知觉 性不同，吾人惯常称为知觉性者，即 
心思知觉性也。在此至上超心知中，有永生性之最髙真理与大法， 
有本体最伟大之神圣道，有永恒者与无极者之道。存在之永恒大 
道，本体之神圣大法，原已存在于“无上神我”之永恒性中，然吾人 
今兹在世间亦试行创造之，在此由行瑜伽之变是中；吾人之企图， 
为化为“神圣者”，为与“彼”无异，“同其法性”。此亦依乎信忱而已。 
由吾人知觉体质之一番作为，以及对其真理之一片信心，一最深沉 
之意志，欲实践之，而转变成之，然后吾人方克臻至之;但非谓此原 
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不超出吾人而已存在也。虽此可对于吾人外表心思为不存在，直至 
吾人见及，且重新创造自我于其中，然此仍在于“永恒者”中，甚且 
可谓此已在吾人自具之秘密自 我中； 盖吾人内中深处，“无上神我” 
固常在也。吾人之生长入彼中，吾人之创造乎此乃属于彼，且是彼 
在吾人中之显示。凡有创造，因其出发自“永恒者”之知觉体质，诚 
然皆彼之一显示，且以信仰，奉行，“是为意志”而进行于导源之知 
觉性中，所谓“知觉性权能” ( chit - shakti ) 是也。 

复次，今兹吾人所关切者，非形而上学之结论，而为吾人本体 
中此意志或信仰，与生长至于神圣本性之圆成有其可能之关系。此 
一权能，此一信心，无论如何，为吾人之基础。当吾人生活，当吾人 
随欲望而行为，且为吾人之为吾人者，此即信心之一番坚执行事， 
大抵属于吾人情命体与生理体，“答摩性”与“剌阇性”。若吾人试欲 
成为、试欲生活、且奉行“经论”所教者，则吾人以信仰之一番坚执 
行事而前进；假定此信心非一常规之信心，则属于一“萨埵性”倾 
向，常致力自加于吾人“剌阇”与“答摩性”诸部分上者。若使吾人双 
弃此二者，而试欲成为，生活，行动，依乎吾人自我所发现或个人单 
独接受之某一种理想，或真理之某一新概念，此亦是吾人以信心之 
一番坚执行事而前进，此信心可为三德之任何一德所主制，则恒常 
管理吾人之每一思想，意志，情感，行为者。更有进者，若使吾人试 
欲成为，生活，行动，一依乎神圣自性，则吾人亦当以一番信仰之坚 
执行事而前进。此信仰也，据《薄伽梵歌》所云，必为“萨埵性”信心， 
当其臻极、且欲破除其自有之分明界际。但凡此一切或此任何一 
事，皆暗许某种自性之推移或动能，一切当假定有一内中行业，或 
外表行业，或寻常双为内中兼外表之行业。然则此行业之性格为何 
耶?《薄伽梵歌》说吾人当为之行业，主要原素有其三者；三者为何， 
牺牲，布施，与苦行是也。阿琼那问外表与内中出世道之分别时，克 
释拏坚持三事全然不当拋弃，皆当全体奉行，盖此所谓“当为之 
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业”，使智者纯洁化。换言之，此等行事，为吾人臻于完善之方法。但 
同时此等事可由愚者愚而为之，或非甚明智而为之。凡一切动力性 
作为，在其真元诸部分上皆可归结至此三原素。盖一切动力性行 
业，本性之一切动能，包括一自愿或非自愿之苦行，为吾人之种种 
力量或种种能耐之集中与力行，或某种有助于吾人造就，求得，或 
成为何者之能耐之集中与力行 。一 切行业，亦包含发施吾人之为吾 
人者，或吾人所有者，为一种耗费，即此成就，获得，成为之代价 。一 
切行业，更包含一种牺牲，为对于质素能力或宇宙权能之奉献，或 
奉于吾等工作之至上“主”。问题在乎吾人之为此等事，是否无心知 
而被动，或至多以一愚阇半心知之意志而为之;或者不智，或颠倒， 
然心知而力 行之; 或者以一聪明心知之意志，建立于智识中者而为 
之。换言之，即吾人之牺牲，布施，苦行，是否属“答摩”，“剌阇”，或 
“萨埵性”也。 

盖世间一切事物，摄物理事物，亦分有此三重性格也。例如食 
物，如《薄伽梵歌》所云，亦随其性质、与在身体之功效、而分三等。 
心思与生理躯体中之“萨埵”气性，自然嗜好能增加寿命，增加内中 
与外表体力之食物，同时营养心思，情命，体力，且增大其悦乐，快 
慰，怡适之境者，则一切滋润，柔软，充实，甘美之食皆是也。“剌 
阇”癖好，自然倾向极酸，辣，热，淫，生硬，烈性，焦灼之食物，则增 
加疾苦，不能调适身、心之食品也。“答摩”嗜好，则颠倒取乐于置 
冷，不洁，失味，腐败，或无味之物，或甚至如动物然，食他人之残 
余。是三德原则皆遍漫矣。在另一端，三德亦同可施于心思与精神 
之事物，于牺牲，布施，苦行，《薄伽梵歌》则三三而分辨之,依此等 
事物之习惯说法，如古代印度文化之象征主义所表呈者。但忆及 
《薄伽梵歌》之说牺牲，乃取其至广大义，吾人不妨取此等暗示之表 
面意义扩大之，启对更自由之义度。由“答摩性”逆上至“萨埵性”而 
论之，较为方便，盖吾人今乃讨论如何自下而上，出离吾人低等本 


363 



性，经过“萨埵性”之臻极与自体超上，而达乎三德以外之神圣性与 
行业也。 

“答摩性”之牺牲，不以信心而为之工 作也; 此谓无有充分知觉 
之理念与接受与意志，而“自性”仍强迫吾人施行之事。此机械以为 
之，因生活之事要求之，因吾人遇及之，因他人为之，因避免他种更 
大困难，倘不为则可发生者，或因其他“答摩性”动机而为之。若吾 
人充分具有此习性，则为之必疏忽，敷衍，错误。此非出于仪轨，或 
“经论”所教之正当方式，必不能按步就班而行之，遵循人生学术所 
规定之正当法则，及成就此事之正规科学。在牺牲中亦不施与食 
物，——而食物之施与，在印度教义中，象征每一真牺牲事业内所 
固有福利他人之原素；为必不可无对人之给予，为必有效果对人对 
世界之助益。若使无此，则吾人之行业，化为纯属利己之事，违犯互 
益与团结之宇宙律则。亦非成之以奉献财力，献予领导举行牺牲祭 
祀者，无其甚所需要之嗦施，或自我奉献，无论对外在之向导或辅 
助吾人成事者，或对吾人内中或隐或显之“神主”皆然。又非成之以 
唱诵赞诗，无一系至诚敬奉之思想，即吾人意志与知识之神圣本 
质，升举以对越吾人所事奉之神明而致其牺牲者。“答摩性”人不以 
其牺牲奉于天神，而奉于低等原始权力，或诸邪魔灵鬼，在隐蔽后 
噬食其行事之果，且以其黑暗而统治其生活者也。 

“剌阇性”人则奉献牺牲于低等神道，或邪道权能，夜叉，财神， 
或阿修罗及罗刹等势力。彼之牺牲，外表可为之如“经论”所教，而 
其动机则为虚荣，夸饰，或其强烈意兴有在于得行业之果，猛力求 
其工作之报酬。然则一切行事之发乎强烈自私之个人欲望者，或出 
乎顽固意志，为个人目的而欲强加于世界者，纵使其标饰为光明， 
纵使其外表似是牺牲，终皆属于“剌阇性”。虽貌为奉献于上帝或天 
神，真本则仍其为一阿修罗性行业。賦于吾人之工作以价值者，乃 
内中之心境，动机，与方向，非徒外表明显之方向，非徒吾人可用神 
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圣名词而认可，甚且非诚恳智识上之信仰，似足以是正吾人之出此 
行为者。无论何处在吾人之行为中有居优势之自私性，该处吾人之 
工作即化为一“剌阇性”牺牲。至若真“萨埵性”之牺牲，则以三种表 
征 而明著 ，皆其性格之沉默封印也。第一，此为有效验之真理所策 
动，遵仪轨而实行,循乎正当原则，精确之方法与规律，吾人工作之 
正当旋律与法度，顺其功能，循其达摩；若是者，理智与启明之意 
志，皆其步武及其目的之向导，皆其决定者。第二，其行使也，则以 
心思集中凝定于一理念，即当为之事，为一真实牺牲，为管制吾人 
生命之神圣律则所加于吾人者，是故为之则以高尚内中感激之情, 
或迫切之真理，而无望于个人得果，——其间所发施之力量性质愈 
属非个人性，行为之动机愈属非个人性，则其为“萨埵性”也愈甚。 
第三，此为绝无保留而奉于神明者。存在之“主宰”，用以管制宇宙 
之种种神圣权能，可谓为“彼”之种种面貌与人格者，乃视此种牺牲 
为可接受。三者，皆“萨埵性”牺牲之安定钤印也。 

如是，“萨埵性”牺牲，固甚近于理想，直达乎《薄伽梵歌》所要 
求之一种行业矣;但此非终极最髙理想，尚非生活于神圣本性中完 
善人物之行为也。盖其施行也，以之为固定之“法”，奉于天神，作为 
一番牺牲奉事，或奉于“神圣者”之局部，或一方面之权能，显示于 
吾人中或宇宙中者 。工作 、而成之以无私利之宗教信心，无我、为人 
类而为之，或由敬奉“正道”与“真理”，无个人容心于其间而出之 
者，皆此性 质也; 盖此纯化吾人之思想，意志，及吾人之自然体质。 
吾人所当达之“萨埵性”行业极顶，则属更广大而且自由 一类； 此则 
吾人所奉最后最高之一牺牲，乃奉于无上“神圣者”之大全，有以寻 
求“至上神我”，或具有一种视见，见一切存在中皆涡苏天，而行之 
则无个人性，有宇宙性，为世界之福利，为宇宙间神圣意志之 圆成。 
此而臻极，必导至超上自体，达乎永生“大法”。于是乃有一种自由， 
其间了无个人行业，亦无“萨埵”达摩之管制，亦无“经论”之 范围； 


365 



低等理性与意志固皆超出矣，非此等而唯是一高等智慧，乃主管而 
领导工作，且命定其目标。于是亦无个人得结果之 问题; 盖行事之 
意志非吾人所有，而为一无上“意志”，以心灵为其工具者。既无自 
私，亦无无 自私； 盖性命即“神圣者”永恒之一分，与其存在之最上 
“自我”合，在此“自我”与“精神”中，彼与一切皆为一矣。于是亦无 
个人之行业，盖一切行业，皆已奉于吾人工作之“主”矣，是彼以神 
圣化之“自性”而为此行业也，——于是亦无牺牲，除非吾人能说牺 
牲之“主宰”，乃以其在情命中之能力所作以自奉，在彼自有之宇宙 
形式中。此为一无上自我超越之境，以栖牲行业而达者，此即心灵 
之圆成，已达乎其充分知觉于神圣自性中者。 

“答摩性”苦行者，以昏蒙诬罔之理念从事者也，其痴惑则顽固 
坚强，支撑于对某种虚伪事物所妄想之迷信，以一番努力与痛苦而 
为之。强加于己，以追寻某一狭隘鄙陋自私之目的，而此目的与任 
何真实伟大目标了无关系，或否则集中其能力，志在损害他人。使 
此种力行成为“答摩性”者，非任何惰性原则，盖惰性与苦行无缘， 
而是心思与气性中之黑暗，作为中之狭隘丑恶，或目的上，或主动 
感觉上之禽兽本能或情欲。“剌阇性”苦行之作为，意在求光荣与他 
人之敬拜，为表个人之优异，与外表华饰及伟大相状也。或者，其事 
亦出于若干自私意念与骄矜动机之一。此种苦行，乃奉献于流变特 
殊之目的，略不能增益心灵向上发展与圆成;其事殊无固定有益之 
原则，其能力亦拘束于流变迁灭之机缘，其本身亦属此种性质。或 
者，纵其矜为有更属内向且为崇高之目的，信心与意志皆属高尚一 
类，然倘若任何种顽固或骄矜，或猛烈自我意志与情欲之巨力，侵 
入此苦行中者，倘若此苦行迫出若何有害，违法，暴烈之行为，违乎 
“经论”，反乎人生与工作之正当规律，损害一己或损害他人者，或 
者，若其性质为自我虐待，且毁伤心思，情命，身体诸质素，或侵害 
吾人内中之上帝，安寓于内中微妙体者，则此亦为不智慧之苦行， 
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修罗性之苦行，“剌阇性”或“剌阇兼答摩性”之苦行矣。 

“萨埵性”苦行者，则修之以最高启明之信忱，深心接受以为职 
分，或为某种道德或精神或其他髙尚理由，而无所望于行事中外在 
之果，或任何狭隘个人所得之果。其性质为自我训练，要求自我克 
制，与一己本性之和谐化。《薄伽梵歌》说此“萨埵性”苦行有其三 
种。最初为物理方面者，即外表行事之苦行；在此条下特别说及尊 
敬崇奉堪受尊敬者，说个人，行为，与生活之洁净，说直道对人，说 
色欲清净，说不杀与不损害他人。其次，语言之苦行，卓矣，斯则为 
研究经典，说仁爱，真切，利他之语言，谨慎避免言语之可使他人生 
畏，生忧，或起苦恼者。终者，则心思与道德圆成之苦行也，此即整 
个气质之纯净化，为温文，为心思安定清明之怡悦，为自制，为沉 
默。于此遂有一切足以镇定或训练“刺阇性”与自私性者，以及一切 
善德、美德之快乐安定原则，所以代之者。斯则“萨埵”一法之苦行， 
在古印度文化体系中至加尊尚者也。其更伟大之所诣，乃理智与意 
志皆高度清纯，心灵平等，深沉之平安静定，广大同情，有堪与万物 
为一之度，其内中心灵之神圣欢悦,则反映于心思，生命，身体中 
矣。在此髙极之一点，道德乃已化入精神之性格与典型。而此种极 
诣，亦可使其超出自体，可提髙至更髙尚自由之光明中，可度人无 
上本性之定止能力，有如天神。于是而所余遗者，唯独为精神纯洁 
之“热力” (Tapas)， 在其诸体中一最高意志、与光明力量，动作于 
一广大坚实之平静中，且在一渊深纯洁之悦乐（即阿难陀）中。于是 
亦不需任何其他苦行矣，一切皆不难神圣，自然神圣，一切皆此“热 
力”。于是亦无低等力行之特别劳苦，盖“自性”之力，已寻得其真实 
源头与基础于“无上神我”之超上意志中。于是，由于此高上发端， 
此能力生作用于低等诸界，其作用亦将自然自动发于内在完善意 
志，且由固有之完善向导而前踪。则亦将非于今任何达摩所能范 
限； 盖将为一自由行业，固远超“剌阇”与“答摩”自性，亦又远出乎 
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行业之“萨埵”规律以外，非其过于谨慎且狭隘之范围所能限也。 

与苦行同者，一切布施亦有其三种 ，一 属无明之“答摩性” ，一 
属夸饰之“剌阇性”，一属无所且已启明之“萨埵性”者。“答摩性”布 
施，愚昧以施与，不顾时机，地方，所与者之正当 情形； 此为一愚蠢, 
无考虑之举动，实际仍属自私自利，一吝啬卑微之慷慨，而其所赠， 
亦非出之同情或真实大度，不顾念受者之感觉，虽受之亦为受者所 
轻视也。“剌阇性”一类布施，则悔吝以为之者也，或非愿意，或损伤 

A 

一己，或有个人目的及自私之意，或愿望自何处转得何种报答，或 
于受者冀望相当之报酬，或与己以更大利益。“萨埵性”布施法乃不 
同，施之以正当理由，善愿，同情，得其时，得其地，得其人，则堪受 
此布施，而此布施对之真能有益者也。其为是也，盖为布施而布施， 
为慈善而布施，不计已作之福利，或受施者将有所报于己，且于此 
行为中无个人目的。此“萨埵性”布施之极诣，将使行业中得一增上 
之因素，即广大之自我奉献于他人，于世界，于上帝，斯即《薄伽梵 
歌》所教，牺牲工作之最高奉献也。神圣性中之超诣，将为建立于最 
广大存在意义上自我奉献之伟大成全.凡此多方世界之存在也，且 
得而持续也，皆由上帝布施其自我与其权能，滂沛降澍其自我与精 
神于此一切众生故也;《韦陀》固云 ：宇宙 本体乃“补鲁洒”之牺牲。 
已得圆成之心灵，其一切行业，甚且将为其自体与权能恒常之神圣 
布施，其所具有在“神圣者”中之智识，光明，强力，仁爱，悦乐，有益 
之权能，皆充盛流溢，由其影响，沛然滂注于其周际之一切 ，一 随受 
施者之能量，或者泽及此一切世界及其一切众生。若是者，心灵自 
体全然奉献于吾人生存“主者”之全般结果也。 

《薄伽梵歌》结束此章，以初见似是为奇奥之一语。谓“晻！特 
的，萨的”， （ Om ， Tat ， Sat ) 是“大梵”三字之界说，古代之《婆罗门 
书》，《韦陀》，牺牲皆由是而创造者，其意义悉具于其中。“特的”，即 
“彼”，表“太极”。“萨的”表无上宇宙存在于其原则中。“晻”，则三 
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重“大梵”之象征也，即外向之“补鲁洒”，内向或微妙“补鲁洒”，及 
超心知为因之“补鲁洒”是也。“晻” ，一 音中三字母， A ， U , M ， 循序 
向上各表其一，而此一音合读，则表第四境 ( TuHya )， 即上入乎“太 
极”矣。“晻”乃发端之呼，在作一切牺牲，一切布施，一切苦行开端 
时呼之，作为祝福之导引与 认可； 此为提示吾人，当以行业作为吾 
人内中三位一体“神圣者”之表现，且在理念与动机上转对于彼。求 
解脱者，为此一切行业而无望于果，而唯具有此绝对“神圣者”之理 
念，情感，阿难陀在其自性后方。斯则以其工作中之此非个人性与 
纯洁性，此高上之无欲，私我浩大之空无,“精神”之充实丰富，所殷 
勤寻求者也。“萨的”之义为“善”，亦为“存在”。二者，善之原则与 
真之原则，必具于此三种行业之后者也。 一 切善业皆为“萨的”，盖 
为心灵预备吾人本体之入乎高等真实性；于牺牲，布施与苦行中一 
切坚定安住，及以此中心观念而为之工作，作为牺牲，作为布施，作 
为苦行者，皆“萨的”也，此皆为吾人精神之最高真理建立基础。又 
因信心为吾人生存之中心原则，任何此等行业不以信心为之，则为 
虚伪，在此世或彼世无有真义，无有实质，无有真实性，无有权能， 
以忍受以创造，于此生世或来世于吾等知觉精神之更伟大境界中。 
此非徒理智之信仰也，而是心灵之诚信，是其意志之合一，以知，以 
见，以信，以行，以是为，一随其视见与智识者，乃以其权能决定吾 
人转变可能性之量度，且是此信心与意志，在吾人一切内外自我， 
本性，行业中，转对一切为最髙者，至神圣者，极真实而永恒者，然 
后能使吾人臻于无上圆成也。 
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十九、三德、心思、工作 


分析行业，依据三德之基本理念，又由最高“萨埵性”训练超越 
自体之极诣，而三者皆离，《薄伽梵歌》至此尚未竟其说。信忱， 
( sraddhd ), ——以信仰，以“是为”，以知，以生活，以笃行吾人所见 
之“真理”，此种意志，乃为主要原素，在一自我发展作用后方，为必 
不可少之力量，尤其在于心灵生长之次为然;心灵以行业而生长至 
其充分精神体段也。然而亦有心思权能，工具，与条件，佐助组成此 
一 番活动之能量，转向，与性格者，故于充分了解此心理训练，皆为 
重要。《薄伽梵歌》进而对此等事物作总括心理分析，然后乃归结于 
其伟大之终曲，凡其所教之顶点，最上秘密，即精神超出一切法 ，一 
神圣之超诣。于此吾人当追随其简说，概括之，扩充至恰可摄持其 
主要理念 之际； 盖此等皆次要事，然 一一 在其适当位置，在其自具 
之目的上，皆有重大意义。吾人所当从本文之简单叙述中取而阐释 
者，乃此等投置于三德型铸中之行业；既有普遍之超极性矣，则其 
间每一或任何其一之超诣，超出三德，必自动随之而发生也。 

此部分题材，由阿琼那最后一问引起，问弃世道与退隐道及其 
分别也。《薄伽梵歌》于此紧要分辨，时而反复着重叙述，其是正固 
可于印度后代思想发展史征之矣。印度后代思想，常混淆此二绝不 
相同者为一事，强烈倾向于蔑视《薄伽梵歌》所教之任何行事，以为 
至多不过一番事先之准备，趋于出世道之至上无所作为而见已。就 
事实而论，凡人说弃绝，说退隐，即指物理之出世，如其就字义所 
知，或至少就其所着重者 而言； 然《薄伽梵歌》，正尔取绝对相反之 
观点，以为真实弃绝，乃以行业与世间生活为基础，而非逃空山，入 
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岩穴，遁寺院。真所谓弃绝者，为行业而舍欲望者也，此亦即真退隐 
之道。 （Tyaga， 弃绝，即弃 世道; Sannyasa， 退隐，即出世道。） 

能解脱之行事，属于“萨埵性”自我训练者，必充之以退隐精 
神，——此为一重要原素 ：但为 何种退隐且在何种精神动态中耶? 
非不作尘世中事业之谓也,非任何外表之出世道，非虚饰弃除可见 
之享乐也；而为情命欲望与私我之出离，弃舍，为全部抛除分别个 
人生活，属于欲望心灵，私我所管制之心思，及“剌阇性”情命本性 
者。此为入乎瑜伽高境之真实情形，无论由非个人性自我与“大 
梵”之一性，或由遍是之涡苏天，或由内人乎至高“无上神我”，而达 
乎瑜伽高境，皆以此为条件矣。较通俗而论，“退隐”，以见士寻常之 
术语出之，即物质上舍弃或委弃为欲望所驱之行业。而“弃绝” 
者，——此乃《薄伽梵歌》所出之分别义，——乃智者所用之名称， 
指心思或精神上之出离，全般拋斥一切吾人事业得果之执着，或行 
事本身之执着，或其个人之作始，或“剌阇性”冲动之执着。在此义 
度中，是“弃绝”而非“退隐”，乃较胜之道矣。非可欲之行业皆当舍 
离，而欲望之賦予行业以此种性格者，乃吾人所必免除者也。行业 
之果可生，乃由吾人工作“主宰”所锡赐，然于此必不能有自私之要 
求，以此为行事之报酬或条件。或者，结果可以全然无有，而事业不 
能不为，以之为必当作之事，内中“主宰”要求吾人为之者。其成也， 
败也，皆操之于彼，彼且将随其遍知意志与玄奥目的而调制之。行 
业，诚然 ，一 切行业，终于皆当捐弃矣，非物理上加以避免，无动作， 
任惰性，而是精神上委之于吾人生存之“主”，唯以其权能而任何事 
业始克成就者。是故当祛除一种妄念，以为吾人本身乃是作者;盖 
实际乃宇宙之“权能” (shakti)， 以我辈之人格与私我而有为。精神 
上转移吾人一切行业于“主宰”及其“权能”，乃《薄伽梵歌》教义中 
之真出世道也。 

虽然，问题仍起，何等事业当为耶?于此一困难问题，虽主张作 
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一终极物理上遁世岀家之流，意见皆不一 致, 有人主张凡是行业皆 
当从吾人生活上割弃，宛若此为可能者然。但吾人仍留于此形躯而 
且生活之日，此为必不可能。而且救度者，不在于以禅定而消减吾 
人活动之自我，至于无生命之寂灭，如土块瓦砾。“三摩地”之寂默， 
亦不能解除此困难，盖一自生息苏于身体，吾人立即返于动作，从 
精神冥绝而得救之高境，下堕尘寰。真救度则不然，以内中弃除私 
我，而与“无上神我”相结合，此种救度，则无论在何境界中皆不倾 
动，坚住于此世内或世外或任何世内或一切世外，乃自体存在，“纵 
其生为多方”，（陆，三十一)初不依赖有为无为。然则所当为之行事 
为何耶？彻底出世道之答案，——此非《薄伽梵歌》所说，或许在当 
时尚全未流行，——可能是在自愿之活动中，唯乞丐，饮食，与禅定 
可许，否则即身体所必有之动作而已。然更自由博大之解决法，显 
然为继续三种最属“萨埵性”之行事，即牺牲，布施，与苦行是也。而 
《薄伽梵歌》云，此皆当为，因其使智者清净化。但更扩大而论之，取 
此等事之广义，则为正当有管制之行业，乃所当为，如“经论”所教 
者，即正当知识，正当生活，正当行事之为科学与艺术所管制者，或 
为真元本性所约束者，或终焉最佳者，为吾人内中及在上之“神圣 
者”之意志所统驭者。最后一种，乃解脱人士之真实唯一行业。弃 
除此等行业，则非正当运动，《薄伽梵歌》明确说之于末，谓“退避乎 
法定之行业，诚不应为。”愚昧信此退避已足，误以为此即真解脱， 
此必属“答摩性”也。吾人见三德追随吾人于行业中，一如在舍弃行 
业中。舍弃而耽执无所作为，又同等为属于“答摩性”矣。至若舍弃 
行业，因其能生苦恼，或困乏肌体，劳敝心思，或感觉一切皆空，徒 
乱人意者，此乃“剌阇性”弃绝，必不能生高等精神之果者也；此亦 
不得谓之真弃绝。此为智识之悲观或情命疲劳之结果，植根仍在私 
我中。为此自私原则所管制之舍弃，则必不能生自由矣。 

“萨埵性”弃绝之理，非谓废除行业，而为退斥个人要求，即其 
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后之私我因素。此乃作非欲望所独裁之事，乃为正当生活律则所主 
制，服属真元自性，服从其智识，其理想，其对本身信念，其于“真 
理”所见,其信忱。或者不然，则在高等精神界中，此种行业，命令皆 
发自“主宰”之意志，以在瑜伽中之心思为之，而无个人之执着，既 
不执此行事，亦不滞于得此行事之果。于此则必全般拋弃一切欲 
望，及一切自顾自私之选择与动机，终且捐除意志上极微妙之自私 
性，如 说：“ 此乃我之工作，我为作者”，或甚至 说：“ 此乃上帝之工 
作，但我为其作者。”必不能粘执愉快，可欲，顺利，成功之事，亦不 
能以事业有此等性质而不为；此等事亦所当为，——无我而为之， 
全般为之，以精神之认可而为之， —— 若其是自上且自吾人内中所 
要求之事，所谓“当为之业”。亦不能违拒不愉快，不可欲，不可乐之 
工作或事业，必生或似必随之而生苦恼，危难，窘迫情况，不祥结局 
者; 此亦当无我以承受之，全然受之，深切了解其需要与意义，若其 
是“当为之业”。智士者，拋弃欲望心灵之退缩与踌躇，脱除寻常人 
类智慧之犹疑；以微小个人性，或流俗习惯性，或否则亦属有范限 
之标准而度量者也。彼在充分“萨埵性”心思之明中，具一种内中离 
绝之权能，升举其心灵至于非个人性，举之以对上帝，以对宇宙遍 
是者与永恒者，以对其本性之无上理想律则，以对工作“主宰”之意 
志，居于其秘密精神中者。其为工作也，既不为任何个人所得之结 
果，或此生中任何报酬，或执著任何成功，利益，或效 果：其 为工作 
也，亦不为不可见之后世中某一果，或求他生或他方世界中之报 
酬，即半成熟宗教思想所渴慕之奖赏也。可乐，不可乐，与混合，此 
三种果，在此界或他界，在此生或他生者，皆为欲望与私我之奴隶 
而设； 不能沾染自由之精神。以内心之舍弃而将工作奉献于伟大 
“权能”，此得解脱之工作者则无羯摩，不为业力所缚。行业彼将作 
也，盖某种行业，或大或小，或少或多，乃必不可免者，于形体内具 
之心灵原属正当而且自然，——动作（行业）是生活神圣律则之一 
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部分，乃“精神”之高等动能。出世道之精义，真实弃绝，真实退隐, 
非无所作为之粗法，而为一无所自利之心灵，无以有己之心思，从 
私我过渡至自由非个人性，与精神本性。此种内中弃绝之精神，乃 
最高臻极“萨埵性”训练之第一心思条件矣。 

《薄伽梵歌》进而述及成就行业之五种原因，或必不可无之需 

要品，如僧怯论所建立者。此五者为 何：一 ，身，心，生命之此躯体， 

为“自性”中心灵之基础或“安立处”者， （ adhisth ^ ia ); 二，作者 

( kartd ); 三，“自性”中各种工具 （ karai ^ a ); 四，种种勤勇以成此作 

为之力量者 ( cestah ); 五，“命运”之神 （ daivam )， 即是异乎人类因 

素之一“权能”或诸多权能之势用，亦异乎“自性”可见之机动，此势 

用乃居于此一切之后方，形况工作，安排其结果于行事与后效之步 

骤中。此五因素，乃组成一切有功效之原因 ，（ te r ana )， 决定凡人以 

♦ 

身，语，意所为任何工作之形成与结果者。 

作者，寻常以为是吾人表面个人私我也，但此乃错误理念，属 
于理解之未臻乎智识者。私我为貌似之作者，然私我及其意志，皆 
“自性”之工具与创造品，而愚昧之理解，遂误认此等与吾人之自我 
为同一，实则甚且皆非人类行为仅有之决定者，更无论属于其转变 
与后果矣。一旦吾人从私我解放，则吾人在后方之真自我现前，非 
个人性，是宇宙性，在其与宇宙“精神”为一体之自我视见中，见宇 
宙“自性”为工事之作者，而其后方之“神圣意志”，乃为宇宙“自性” 
之主宰。仅吾人尚未有此智识以前，吾人乃为私我及其意志所束 
缚，以之为作者，为善或为不善，自足于吾人之“答摩”，“剌阇”，“萨 
埵”三性中。然一旦吾人生活于此较伟大之知识中，工作之性格与 
后果，对精神自由更不能有分别。工作在外表可能是恐怖行业，如 
此俱庐战场之杀戮与大战争；虽已得解脱之人参加此斗争，尽杀此 
诸人，彼实未杀一人，且不为其工作所系缚，盖此工作属于“诸界之 
主”,是彼在其隐秘遍能之意志中，已尽灭此诸军也。此毁灭工作原 



自需要，庶几人类向前进展，达于一新创造与新目的，庶几如以一 
火而尽燎其过去恶业，不正道，无公理，与压迫之行业，然后进入乎 
“大法”之邦也。已得解放之人，如一活工具而作其被任命之事，其 
精神与宇宙“精神”为一 。既 知凡此一切皆为必然，且见及外表现相 
之后，彼非为一己而有为，乃为上帝，为人，为人类，为宇宙秩序+ 
而有为也，实际亦非是彼一己为之者，乃觉知神圣“力量”之当体与 
权能，有在于其行事及事业之结果中者为之。彼明乎无上之“权 
能”，正有为于其心思，情命，与身体中，所谓“安立处”者，而此“权 
能”乃为唯一作者,作“命运”所注定之工作；实际此“命运”又非“命 
运”,非一机械规定，而是全见全知之“意志”，活动于人类羯摩之后 
者。《薄伽梵歌》全部教义依此“可怖行业”而转,乃一极端之例，在 
外表上为至不祥之行业，所谓“不善业”也，然其表相之后方，有至 
大之善存焉。故当由神圣任命之人物，无个人性以为之，所以总摄 
世界目的，所谓“保世为怀”者也；其无个人目标或欲望，因其为任 
命之工作。 

于是，工作非唯一关重要之事，亦可明矣；能作巨大精神分别 
者,吾人作事之知识也。《薄伽梵歌》说有三事，乃以组成事业之心 
思驱策者 ，一 为吾人意志中之知识，二为知识之对象，三为知者;在 
知识中，三德又常交相为用矣。是此三德原素，对吾人于所知事物 
之观念，对知者作其行事之精神，乃作成一切分别。“答摩性”愚蒙 
之知识，乃一微小，狭隘，懒惰，顽钝之事物观，未尝见及世界之真 
性，或所为事之真本性，或其原地，或所作为，或其情形。“答摩性” 
心思，不求真实因果，独自凝定于一运动或一常程，顽固执着之，除 
眼前个人少分活动外，不见其他，实亦不知其所为何事，盲昧使自 


* 宇宙秩序成为问题，盖人类中阿修罗之胜利，即为至该限度宇宙诸力量之平衡中 
阿修罗得势矣。-一原注 
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然迫力施展于其所事，于其结果初无概念，无先见或全知之明。“剌 
阇性”知识，则唯见事物之纷多，仅在其分别性与活动之殊异，在此 
万事万物中，而未能发现一体之真原则，或正当安置其意志与行 
业，而徒然随顺情欲与私我之所趋，其繁枝密节私我意志之活动， 
及纷纭错杂之动机，与内中及外境策动与势力之要求相应。其知， 
则为知识段片之杂集，而往往互相冲突者，为心思所勉强凑合一 
处，使吾人从半明半无明之混乱中，稍廓出一可通之道。或其不然， 
则为一机动无休多方之作用，其中竟无高尚能统御之固定理想，与 
真光明及权能之自体完具之律则。反之，“萨埵性”知识，在凡此诸 
种分别中，见存在为不可分之一体，在一切变是中不可磨灭之一本 
体；乃主制其行业原则，及某一行业与生存整个目的之关系；于是 
将全部程序之每一步骤，各安置之于恰当地位。在知识最高处，此 
一见识，乃化为世间唯一精神之知识，则凡此诸多存在中之唯一 
者；乃化为一切工作唯一“主宰”之知识，明乎宇宙间各种力量，皆 
“神主”之表现，而工作本身，乃其在人、与其生命、与真元本性中， 
彼之无上意志与智慧之活动。个人意志，已化为全然知觉，彻然明 
朗，在精神上醒悟，则生活而且有为于于此“一”中，愈加完善以服 
从其无上命令，愈加成长为彼在此人类个人中光明与权能之工具， 
了无缺点。无上解脱之行业，由此“萨埵性”知识之极诣而达也。 

于是更有三事 ：作者 ，工具，与所作之事，三者结合行业，而使 
其可能者也。于此亦复是三德之分别，决定此每一原素之性格。 
“萨埵性”心思，常寻求正当和谐与正当知识者，乃“萨埵性”人物之 
统率工具，发动此机器其余诸部分。欲望之一自私意志，支柱于情 
欲心灵者，乃“剌阇性”工作之主制工具。物理心思与粗朴情命本 
性，其愚昧之本能或未启明之冲动，乃“答摩性”行业作者之主要工 
具力。解脱者之工具，乃一更伟大之精神光明与权能，较最高“萨埵 
性”知识又高出甚远，从一超物理中心下降而笼括其人，作用于其 
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人中，用已经清净化且能承受之心思，生命，身体，作为其力量之一 
清澈涧道。 

“答摩性”行业，以错乱，迷惑，愚阇之心思而为之者也。机械以 
服从本能，冲动，与盲昧之理念，初未顾及力量或能耐，或愚阇误用 
其力之浪费与损失，未能见及冲动，努力，或劳工之前因，后果，及 
正当情形。“剌阇性”行业，则在欲望统治下而为之者也，眼光专注 
于工作及其所冀得之果而无它。或者，行之以自私意识，以为由彼 
自有在行业中之人格而出之，而行之以不适当之勤勇，热烈之劳 
力，极度兴奋紧蹙其个人意志，以求得其所 欲也， 萨埵性”行业，则 
人在理智与智识之清澈光明中，静然所成者也，而有正道，职责，或 
理想要求之非个人性意识，而有正道，以之为当然必行之事，不论 
其于一己在此世界或他世界之结果如何，行之而无执滞，无所爱憎 
于其刺激或负累，唯求满足其理智与正义感，满足其清明之知识与 
觉悟之意志，纯粹无私利之心思，及高尚自得之精神。在“萨埵性” 
臻极之一线，此更当转化，而成为最髙非个人性行业，为吾人内中 
精神所主使，而不复为智识所 裁决; 此行业也，自性之最髙律则所 
推移者也，无有于低等私我及其轻重负担，甚且无有最佳意见之限 
制，最高贵欲望，最纯洁个人意志，或极尊上心思理想之范围。凡此 
诸障了无所有;代之者，为一清明之精神自我知识，彻悟明觉，亲切 
而尊威之意识，知有一必无失坠之权能方有作为，且觉其为世界， 
为世界“主”所当为之事矣。 

“答摩性”作者，一不真实从事工作之人也，乃以机械心思而作 
为，或服从群众最下劣之思想，随顺普通常程，或且谬结于盲目错 
误与成见而不解6愚钝而倔强，错误而仍执拗，逞其愚妄之骄矜于 
昏阇 举措； 以狭隘闪躲之狡狯，代替真智识。凡与之相接者,彼皆傲 
慢蔑视之，于智者及胜彼者尤甚。 一 种混沌之懒惰，迟滞，因循 ，懈 
怠，乏弱，虚伪，皆其行事之特征也。“答摩性”人，通常作事迟钝，步 
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武迁延，易于颓唐，若所事稍劳其力，强其勤，试其忍耐性者，则亦 
随而弃之矣。反之，“剌阇性”作者则有异，乃易于耽执其所事，急于 
忽遽完成，痴念得果实，报酬，后效，其心贪，其思混，所采之手段则 
常为激烈，凶恶，险毒也;若果其求，满其愿，餍其志，辅其私我之欲 
者，则亦罕计及彼所损害者为何人，或损害他人至何程度。其有成 
功也，则恣然狂欢;其失败也，则优苦而莫知所措。然而“萨埵性”作 
者，则无有凡此一切耽执，自私，强暴，或阂弱；成功失败皆不足以 
撄其心志，其中乃充满非个人性之决定，平静亮直，以高洁无己之 
毅力而赴其所当为之事。在“萨埵性”极点亦又超出之者，此种决 
心，诚衷，毅力，乃化为精神“热力”之自发工事，终且化为一最高心 
灵力量，直接之“上帝权能”，神圣能力在人类工具中之一强大坚决 
运动，贤哲意志，玄秘聪明之准确步武，随之者，有自由精神之广大 
悦乐，乐于此得解放自性之工作中矣。 

理智而辅以聪明意志，有为于人中，一随其所具此等人类褰赋 
之无论何种度量与形态，则为正为邪，为昏为朗，为狭小为广大，一 
如其所具有者之心思然。本性之理解之能，谓之智，（布提， 
buddhi )， 乃为人选择工作，或更寻常在其诸多复杂本能，冲动，理 
念，欲望之若干提示中，允许而认可其一，——或此或彼。此即为彼 
抉择是与非，法与非法，当为与不当为者。而意志之坚持，谓之忍 
(特里梯， dhrti )， 乃心思“自性”之持续力量，所以支持工作，而賦 
以一致性与持久性者也。于此，亦复有三德投效焉。“答摩”理智则 
为一虚伪，愚阇，昏黑之工具，羁束吾人见一切事物于一混沌谬误 
之光明中 ，一 团误解之疑云，对人对事物之价值皆蠢然莫睹。此理 
智也，谓暗为明，以光为昧，以非真实法为真实法而且支持之，以不 
当为之事为当为之事而坚执之，且举似吾人谓其为唯一当为之事。 
其愚昧殊难解免，其意志之坚执，乃其无明之满足与庸鄙矜张中之 
坚执。斯在其盲目作用一方面为然;其另一面，亦随之以惰性与无 
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能之重压，沉滞于惽瞢睡眠，违逆心思之转变进步，胶粘于恐怖，痛 
苦，与心思之抑郁，斯皆阻碍吾人之道路，或抑屈吾人于懦弱卑鄙 
之途者。然则畏缩，规避，游离，懈怠，心思之袒护其恐惧，误疑，虚 
惊，拒卸职分，违废高等本性之召呼，召其安稳循行绝少抵抗之路， 
以求极少困难，冒险，努力，而可获吾人工作之果者，——则曰.•比 
较一番崇高伟大之勤劳，或危险艰难之事业与冒险，则宁可不得结 
果，或结果不良，——凡此，皆答摩性意志与智度之特征也。 

“剌阇性”之理智也，若其不明知故犯，为作恶与错误而作恶而 
错误，则亦能分辨是非，当为与不当为者，然辨之不正，乃屈曲事物 
之真度，恒常混乱其真价值。其故，在其理智为私我之理智，意志为 
欲望之意志，而此等权能，乃误表且曲折真理正义，以达其个人自 
私之目的也。独在吾人离乎私我与欲望而自由，以静定，纯洁，无私 
利之心思，唯关注其真理及其后效者，凝定以视事物，然后能有希 
望于正见事物，且见之于公平价值中。然而“剌阇性”意志，坚定凝 
注于满足其自有之耽执与欲望，追寻利益，快乐，以及其所认为或 
愿意认为正义与公道，——“达摩”者。其于此等事物也，常倾向于 
假之以虚构，则最能谄谀且辩护其欲望者，而凡能助之以得其工作 
与事业所贪图之果实者，则莫不坚持以为正当而且合理。人类理智 
与意志之虚伪与妄行，四分之三皆职此之由。“剌阇性”以其强力执 
持情命私我，则最大之罪人与积极之错误领导也。 

“萨埵性”理智也，见世界运动，各于其正当地位，正当形式，正 
当度董，见行业之律则，见避免行业之律则，见当为之事，见不当为 
之事，见何者于心灵为安全，何者为危险，见何者当畏当避,何者当 
为意志所怀蓄，何者東缚人之精神，何者将其解放。凡此者,或去或 
取，皆由其明觉意志之坚持，一随其光明之程度，及其在上升于最 
高自我与“精神”之进化中所达之阶段。此“萨埵性”聪明之顶点，可 
由企慕智（布提)之一高度坚持而得;斯智也，固已希冀且安定于超 
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常理性与心思意志之外者，上指诸峰，转而稳定约束其诸识与 
生#，以瑜伽而与人之最高“自我”合，与宇宙“神圣者”合，与超极 
“精神”合。于此，乃由达乎“萨埵”一德而后能超出三德之表，而后 
能攀援至心思与其意志聪明之限际以上，而“萨埵性”本身，亦且消 
逝于居三德以上者中，消逝于出乎此为工具之自性以外者中。于 


此，心灵乃为光明所环绕，臻极于与“自我”，“精神”，“神主”，坚固 
相结合。既达乎此极顶矣，则可随顺“至上者”领导“自性”于吾人诸 
体中，自由自发其神圣作为 r 盖于此必无错误或混乱工事，无谬误 
或乏弱原素，以翳障或委曲“精神”之光明美满与权能。凡此低等条 
件，律则，“达摩”，遂于吾人不复系摄;“无极者”作为于已得解放之 
人中，于是更无所谓“法”，而唯有自由精神之永生真理与正道，无 
“羯摩”，无任何系缚。 

和谐与秩序，“萨埵”心思性之特著性质也，为静定之快乐，清 
明澄定以自得，内中适悦而安宁。诚然，快乐者，人类本性或公开或 
间接随处所寻逐者也，——凡人皆寻求快乐，或其某种提示，或甚 
至某种伪造，某种喜慰，享受，有以满足心思，意志，情感或此躯体 
者。痛苦，乃一种经验，为吾人本性所当接受，若其为非自愿而为必 
需，为宇宙“自然”中一不可避免之事机，或由自愿，以为达乎吾人 
所追寻者之手段，要之，必非为痛苦经验本身故而愿望之也，—— 
除非在颠倒境况中故意求之，或热烈寻求痛苦，以接触其所生之猛 
烈享乐，或所生之深密力量。而快乐或喜悦亦有多种，随吾人本性 
中居优势之功德而异。若“答摩性”心思，则可安然自足于其懈怠与 
惰性，昏沉与睡眠，盲昧及错误。“自性”已装备之以一种雍容自得 
之特权，在其钝阎与无明，崖穴瓮牖之见，懒惰自足，微小或卑下之 
欢喜，或粗鄙之取乐中者。迷茫自失乃此种满足之始，而迷误痴惑 
亦为此事之终，然其中有一种鲁钝虽非可羡慕然亦充分之欢喜，此 
居崖穴者所感受者也。故曰:有一种答摩性快乐，建立于惰性与无 
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明者。 

“剌阇性”人之心思，则满引一更浓烈醉人之 杯矣； 识感，身体， 
为识感所纠缠或强烈动力性之意志与智慧，皆有其深锐，流动，活 
泼之惬适，则于此等人物，真成人生之全部喜悦，及生活之真实意 
义矣。此杯初接于唇，味如甘醴，然杯底暗藏毒药，尽之矣，则觖望， 
厌足，疲劳，反动，憎恨，罪恶，烦恼，损失，幻灭，种种毒楚皆生。宜 
固其然，盖此等快足，在其外表形相上，皆非吾人内中精神所真实 
要求于人 生者； 在此种形式之后，出乎此等形式迁流变灭以外者， 
原别有其物，为永久，自体充足，而使人满意者。是故“萨埵性”人所 
求者，乃高等心思与精神之快慰，若一旦得此伟大所求，则心灵清 
明纯洁之快乐自生，为一种充实情境 ，一 常住之悦怿与安和。此快 
乐不依赖外物，唯依乎我辈本人，及我辈最内中最优良者之敷荣外 
发。但初始此非吾人寻常所得而 有也; 必以自我训练争取之，必经 
过一番心灵劳苦 ，一 高度勤奋努力，然后可致也。其初，此则为多少 
习惯安愉之损失，多少痛苦斗争，为搅动吾人本性所生之毒药， 
种种力量相冲突之痛楚，对此转变之若干反动叛离，由于诸体不甘 
驯服，或情命运动顽梗 不化； 然而其末也，永生之甘露起焉，极苦而 
回甘，如吾人攀登高等精神自性，烦恼告终，忧患痛苦皆恬然消逝。 
在“萨埵性”修持之极顶一点或一线上，有此超越之快乐降乎吾人 
矣。 

“萨埵性”自体超越何由成乎？成乎吾人出离此伟大然仍是低 
等“萨埵性”喜悦之际，出乎心思知识、与美德、及和平、之喜悦而 
外，达乎自我永恒宁静，及神圣一体性之精神大欢。此精神之欣欢， 
非复“萨埵性”快乐，而为绝对“阿难陀”。“阿难陀”者,秘密喜乐也, 
一切事物皆由之而生 ，一 切皆以之而存，在精神极诣中凡人皆可臻 


米 


按:此 句出印度神话，群天神等搅动牛乳海，求长生甘露，初有极毒之药浮出云。 
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至者也。夫唯如是，则解脱之士，已无私我及其欲望矣，终于与其至 
上自我为一而生活，与万物为一，与上帝为一，在一种精神之绝对 
幸福中生活，乃得而保有之矣。 
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二十、本性与自法 


审如是，由心灵之一种解放发展，出离三德低等自性，入乎三德 
以外之无上神圣本性,吾人乃最能臻乎精神自由与圆成矣 d 而此发展， 
复由最髙“萨埵性”处于优势，预先发展，直至“萨埵”亦经超过，破除 
其本身之范限，抉人明觉精神之最高自由，绝对光明，静定权力中，其 
间了无三德纠争之决定，斯最可致已。一最高“萨埵性”信心与目标，重 
新形成吾人是为吾人者，一随吾人内中可能性之最髙心思概念，能成 
就于自由智慧中者，新形成之，则以此过渡而化为吾人于自有真实本 
体之视见，化为一精神自我知识、。最崇高之理想性，或“达摩”之标准， 
吾人自然生存正当律则之追求，乃转化为自由确定自体存在之圆成， 
其间不复依倚任何标准，一切超出，而永生自我与精神之自生法则，乃 

t 

代替诸体及诸工具之低等规律。“萨埵性”心思与意志，转变为认同一 
体之存在之精神智识与动力权能，其中全部本性脱卸其乔装，化为其 
内在神明之一自由之自我表现。“萨埵性”作者，化为与其渊源相接之 
耆婆，与“无上神我”合;彼不复为行事之个人作者矣，而为超极宇宙 
“精神”工作之沟涧。彼已经转化而且已经启明之自然有体，则仍其为 
一是宇宙性非个人性之行业工具，神圣“射手”之神弓。曾是“萨埵性” 
行业，则化为完善本性之自由活动，其间更无任何个人范限，更无此德 
或彼德之拘牵，更无善，恶，人，我，或其他之任何系缚，而唯有一无上 
精神之自我决定。此则工作之极诣，由寻求上帝之知识与精神知识，举 
之以对唯一“神圣工作者”也。 

但仍有一附带问题，在古代印度文化系统中甚关重要者，而且， 
若使无取于彼古代观念，亦仍不失其广泛重要性者，此则《薄伽梵歌》 
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已往略曾提及，此际乃归于其恰当地位。在寻常水准上，一切行业乃三 
德所决定;“当为之业”,取布施，苦行，牺牲三形式，三者或任何其一， 
可擅此任何一德之性格。是故吾人应当进而举此等至其“萨埵性”最高 
境界，为其所可能者，更从而出离之，远进至一广大境界，其间一切行 
事，皆化为一自由之自我奉献，神圣“热力” (Tapas ) 之能为，精神存在 
久持之圣礼。但此为一普通律则，凡此一切讨论，皆阐明甚属寻常之原 
则，无分辨施于一切人一切事而皆同。凡人皆可由精神进化，终达此严 
格修持,此广大圆成,此最髙精神境界。顾心思与行业之普通律则，于 
一 切人皆同矣。吾人亦见有一不同之恒常变易律则，每一个人，不但随 
人类精神，心思，意志,生命之共同律则而行为，亦且各随其本性而行 
为也; 每人尽其各别之功能，或循一独异之倾向，则随其所自有环境， 
能量，事宜，性格，权能之律则而相异。然则，此种变易，本性之个别 
法，在精神训练中其地位为何耶？ 

《薄伽梵歌》固尝注及此点，且认为原属至关重要。最初，尝述 
及刹帝利族姓人之本性，规律，功能，为阿琼那行事之法，为其“自 
法” ( svadhamia ); (贰 ，三十 一 ） 进而明确着重申言，凡人所自有之 

本性，规律，功能，当加遵守，——纵使其有缺陷，犹胜于美满成就 
他人之法。遵所自有本性之法而战死，佳于在一陌生运动中而获 
胜。循他人本性之法，于心灵危险，可谓违反其自然进化之道，为一 
机械强加之事物，是故为外入，为不自然，能杜绝长成精神真实体 
态之生机。由本性所发出者，斯为正当而且健康之事，为真实运动， 
而非自外按加，由生命之强迫或心思之错误所加者。“自法”，大致 
分为四类，外表依古印度社会文化之四体系而分呈。《薄伽梵歌》固 
云，此组织与一神圣律则相应，曰 ：“ 四姓皆‘我’所创生，惟德业之 
异凭。”(肆，十三）——则存在之“主宰”自始所创造也。换言之，此 
皆自动本性之四分别体系，或本性中心灵四基本典型，每人之工作 
与正当功能，与彼之本性典型相应。于此乃终于详尽述之矣。四族 

384 



姓者，婆罗门，刹帝利，吠奢，戍陀也;《薄伽梵歌》谓其分也，以功德 
之殊异，生于其自有内中本性，精神气质，真元性格 ( svabhdva ) 者。 
严肃，自制，苦行，清净，容忍，正直，智识，接受精神真理，皆婆罗门 
之事，生于其本性者也。英武，刚强，坚忍，能干，临阵不逃，慷慨施 
与，有领袖主宰之风格，皆刹帝利人之自然工作也。耕耘，畜牧，贸 
易兼工匠技人之劳动，皆吠奢之职分也。一切以服务为事之工作， 
则戍陀自然之责。进而又谓凡人自奉于其人生中自然工作，乃得精 
神成就，诚然此非由行事本身，而设若其为之以正当知识与正当动 
机，设若其使所行事成为对造物主之敬拜，诚敬奉之于宇宙“精 
神”，凡一切作为之冲动由之而起者，此固可得。一切劳动，一切行 
业，一切功能，无论其为何者，皆可由此奉献而事上帝，皆可化人生 
为对吾人内中外在“神主”之自我供奉，而其事本身，亦化为精神圆 
成之方法。但工作而非吾人自然所有者，虽行之而善，若以外在及 
机械标准绳之，自外表观之已佳，或者在人生中成功较巨，然而就 
作为主观生长之方法而论，仍属低下，正因其有外在动机与机械迫 
力。个人自己之自然事业，虽自其他观点视之，有其缺陷，然固较 
优。若使工作于事业之真精神中，与自有本性之法相合，则不犯罪 
过，不染垢污。凡一切三德中之行业，无完善者，凡人类工作，必有 
过失，缺陷，或限制；然必不因此遂使吾人废除吾所自有之正当工 
作及自然功能。行业必为受正当管制之行业，内向必属于一己，由 
内中而外发，与人本体之真理相和谐，为“本性”所主制也。 

虽然，《薄伽 梵歌》 之原意，精确果为何者？请先就其较外表之 
义 论之； 其时代、其民族之理念，以彰明其原则者，吾人且观其色 
彩，——文化背景之渲染，在古代之原义。此诸颂及以前诸章中所 
称关于此同一问题者，今人各以为据，争论族姓*问题，有人释为 

* 按:或 译为“阶级制度”。 
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对现代制度之认可，有人复解此为反对族姓之传统基础者。就事实 
严格言之，《薄伽梵歌》此诸颂于当今阶级制度原无联系，盖今制与 
古制迥不相同。此古代“四姓” ( caturvar 與）之社会理想，亚利安社 
会明确划分之四系，《歌》中所述者，与今制初不相符合。畜牧，耕 
耘，及各种贸易，在《歌》中说为吠奢之事，然在后代制度，多数从事 
于贸易，畜牧，工艺，小手工业者流，若其未全然屏于四流之外者, 
亦被列入戍陀，且除少数例外，商人自为一阶级，而此亦非处处皆 
列入吠奢。农事，行政管理，及服勤之事，皆自婆罗门下至戍陀各阶 
级之正当职业。若使功能之经济划分淆乱至无可救正者，则功德或 
性质之法，更非后代制度之一部分。一切皆为严格之习俗， 
U & ra ) ，初未计及个人本性之需求。若吾人再就宗教方面考察主 
张阶级制度者之诤论，则于《薄伽 梵歌》 中语，实无由系以此等乖谬 
之理，谓此乃凡人本性之正法，不顾其个人倾向与能量如何，必继 
其父祖或其远祖之职业，医之子必为医，取乳人之子必为取乳人， 
为履者之子必为为履者，终其生而至于世之尽；更不能谓如此而 
行，以此愚蠢机械性重复他人本性之法则，不顾一己个人质素与志 
愿，凡人遂可推进其自有之完善化，而达乎精神之自由也。《薄伽梵 
歌》之词，原指古代“四姓”制度，如其尝存在或假定其存在于其纯 
净理想中者，——是否此不过一种理想，或一普通名义，事实上未 
尝严格实现者，意见亦颇不一致，——固当唯在此观念下了解之 
也。虽然如是，了解其精确外在意义，亦犹有重大困难。 

古代“四姓”之制，有其三方面，则为一、社会与经济面，二、文 
化方面，三、精神方面。在经济方面，则承认在集团中社会人之四种 
功能: 一宗教与智识，一政治，一经济，一服劳之事。如是乃分为四 
种工 作：一 ，宗教事宜，文书，学术与知识工作；二，政府，政治，行 
政，战争工作；三，生产，理财，贸易工作；四，雇佣与服勤工作。四种 
功能，分明划出四阶级，由此别异，固尝以图建立全社会秩序而安 
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定之也。此制度亦非印度特有者，在其他上古或中世纪社会中，虽 
情况或有不同，仍为社会进化一阶段之主要现相 。一 切正常公众团 
体生活中，此四种功能依然内在，但明划之界际，则无处可见矣。各 
处古制皆崩，禅让于一较流动之等级，或者，如在印度，则溃而为混 
淆复杂之社会僵直性与经济凝固性，转颓废为族姓之混淆。随经济 
之分划倶生者，有文化理念之联合，每一阶级，各自成其宗教习俗， 
法律尊荣，道德规矩，合宜之教育与训练，性格之典型，家族理想与 
风规。然而人生事实，未尝必与理念相合也，——寻常心思理想，与 
情命及物理实行间，往往有沟壑分隔，——然求尽其可能真实相 
合，此种努力固常在也。此种企图，及其在过去社会人物训练中所 
创之文化理想与氛围，其重要性殊难估计过髙；而在今日，此亦聊 
存微少历史意义 ，一 己过去进化中之意义而已。终之，凡此制度存 
在之处，亦尝多少得其宗教认可，——在东方为甚，在欧洲较 
微，——然在印度，则得其较深之精神效用与意义。此精神意义，则 
《薄伽梵歌》教理之真核心也。 

《薄伽梵歌》见及此制度存在，见其理想具在印度人心，于是承 
认且接受此理想与制度及其宗教认可。故克释拏云:“四姓皆余所 
创生； 唯德，业之异凭。”单就此语而论，亦不能遽尔推定《薄伽梵 
歌》视此种阶级划分，为一永恒普遍之社会制度。其他古代权威学 
者未尝如此视之;反尔明确申言，此制在初始未尝有焉，且在时轮 
之后期必然崩溃。虽然，仍由此一语也，吾人可以了解，社会人之四 
种功能，曾被视为寻常内在固有于每一公团之心理与经济要求中， 
是故得“精神”之认许;此“精神”固自表于人类集团与个人存在中 
者也。《薄伽梵歌》此句，事实上乃就“韦陀”一颂 （ Pumsha - 
Sukta — 《黎俱韦陀》第十曼陀罗之第九十颂）之著名象征，加以智 
识上之表述而已。但此等功能之自然基础与实验形式固为何者？古 
代之实用基础，化为遗传原则。无疑 ，一 人之社会功用与地位，原自 
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取决于其环境，事机，身世，能耐，此至今在较自由而非甚密切组合 
之社团中 犹然； 但后来乃有更固定之层级化，其人之等级，大抵实 
际由其身世或唯由出生而定，更后来之族姓制度，则身世乃成为品 
位之唯一律则矣。婆罗门之子在品位上常为一婆罗门，虽其了无典 
型婆罗门之性格或品质，了无知识训练或精神经验，又无宗教价值 
或知识，与其阶级之正当功能更不相关，在其工作中既无婆罗门 
行，在其本性中亦无婆罗门质。 

此固为必然之进化也。因外表征相，乃唯一容易且方便于决定 
者，而在增上机械化，复杂化，习俗化之社会阶级中，身世乃最便且 
易处理者。有一时期，此遗传之谬说，及其人真实本生之性格与才 
能，其间之参差不合处，乃以教育与训练而弥缝之，减至极少 ：然终 
于此种努力亦未克保持，而遗传之俗见乃绝对统治。古代立法者， 
固承认遗传之习俗，然坚持气质，性格，才能，乃唯一真实坚固基 
础，此而无有，则遗传之社会品位，将成一无精神性之虚伪，盖已失 
其真实意义矣。《薄伽梵歌》亦然，如常建立其思想于内中意义。在 
一 颂中诚说与人俱生应作之业，但此义非暗许遗传基础。据印度思 
想之再生说，《薄伽梵歌》所承认者，凡人天生之本性及人生过程， 
原本皆由其过去诸生所决定，皆其自我发展，为其夙昔之业及心思 
与精神进化之果，而不能唯赖乎彼之祖先，父母，生理身世之此一 
物质因素；此可为一附属机缘，或且为一有效表征，终不能为主要 
原则也。“俱生”或“天生”一名词之义，乃谓随吾人有生俱有者，凡 
自然，内在，固有者，皆是也。其在余颂中之同名，则为“本性生业”。 
凡人之工作或功用，决定于其气质，“羯摩”取决于 功德; 此乃为其 
“本性”所生之工作，亦为其“本性”所管制者。于此著重一种内中性 
质与精神，表现于工作，功能与行为者，此乃《薄伽梵歌 r 羯摩”说 
之全部意义。 

如是，著重内中真理而不著重外表形式，精神之意义与权能遂 
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起，《薄伽梵歌》归之于遵循“自法”者也。是则此诸颂之真谛矣，近 
人过于著重其与外表社会阶级之关系，宛若《薄伽梵歌》之目的，乃 
为阶级之故而支持阶级,或以一种宗教哲学之理论而为之辩护云。 
事实此极少著力于外在律则，而极度重视内在之法，此则族姓制度 
所甚欲付诸有节制之外表实施者也。然则此段思想着眼处，乃在此 
法之个人价值与精神价值，而非其集团与经济或其他社会与文化 
之重要性。《薄伽梵歌》接受《韦陀》之牺牲理论，然加以一度深沉转 
变，一内中，主观，宇宙意义，一精神意识与指归，遂更换其全部价 
值。于此亦然，且以同一方式，接受人类四族姓之理论，然加以一度 
深沉转变，一内中，主观，宇宙意义，一精神意识与指归。此理论后 
之义旨，遂立即改变其价值，而化为一生活且持久之真理，不为某 
独一社会形式与秩序之无常迁变所拘束。《薄伽梵歌》所关切者，非 
亚利安之社会制度，今已衰废或在消释状态中者，——倘使如此， 
则“本性”与“自法”之原则皆将无永久真理或价值，——其所关注， 
固有在于人之外表生活与内中本体之关系，发乎其心灵之行业与 
本性内在法则之进化也。 

事实上吾人见《薄伽梵歌》，原义表之甚为明确，其说婆罗门与 
刹帝利之事业，不就其外在功能分辨之，不界说为学术之事，祭司 
之事，文字之事，或统治，作战，以及政治之事，而全就其内中性格 
而分辨之。其语吾人闻之，似觉奇特。安静，自制，苦行，清净，忍受， 
正直，智识，信受奉行精神真理，通常未有说为人之功能，工作，或 
毕生事业者。然此恰为《薄伽梵歌》之原意与所当说者，——以为此 

b 

等事及其发展，其表之于行事，其以“萨埵”本性律则之权能铸成形 
式，皆属婆罗门之真正工作：学术，宗教事宜，及其他外在功用，皆 
属其最适当之原地而已，皆此内中发展之一良好手段，合宜之自体 
表现，其自加铸定为坚实典型，及外化为稳固操守之方法。战争，统 
治，政治，握权，领导，凡此等事宜，皆刹帝利人同似之手段与 原畴； 
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但其真实工作，仍在于发展其活动，奋斗，君主或战士精神之法，将 
其表于行事，将其形铸且化为运动之动力律度。吠奢与戍陀之工 
作，则表之于外在功能，而此一相反之转变亦有相当意义。盖专于 
生产与求财之气性，或囿于劳动与服务之气质，商业与服勤之心 
思，常皆外向，较专于其工作之外在价值，而较少著重其发展德操 
之权能，此种倾向，固不甚利于本性之“萨埵性”或精神性之作用 
也。缘何一商业或工业时代，或专从事于工作与劳动理念之社会， 
在周际能产生一种氛围，利于物质生活甚于精神生活，更适合于情 
命效率 ，有 过于上达之心思与精神之微妙圆成，此亦其故矣。虽然， 
此种本性及其功能，亦自有其内中意义，精神价值，亦可作为圆成 
之手段与权能。如佘处已云，非独婆罗门，具有其精神性，纯洁道 
德，与智识之理想者，非独刹帝利，有其高贵，勇武，尊崇性格之理 
想者，亦复是求财利之吠奢，困于劳作之戍陀，妇女之安于狭隘，围 
困，役隶之生活者，不入流之贱民，生于罪恶之胎者，皆能由此道一 
时上臻于最高内中之伟大与精神自由，臻于成就，臻于解脱，臻于 
人类中神圣本质之圆满。 

于是乃有三主题,一见乃显然自呈于吾人之前，可谓暗含于 
《薄伽梵歌》此段所说之一切中者。第一，一切行业必由内中决定， 
因每人自有其所独具者，有彼之本性某特著原则与天赋权能。此乃 
彼精神之有效权能，创造其心灵在本性中之动力形式，且以行业表 
现之，完成之，使之在其工作中，于能射与行动及生活上有其效力， 
为其真“羯摩” :此则 指示彼内中外表生活之正道，为其更进步发展 
之正当起点。第二，本性大致有此四种典型，各有其特著功能，工作 
之理想律则与性格，此典型指示其人适宜之原地，且当为彼圈定其 
在外表社会生存中功能之恰当范围。第三，无论所为是何种工作， 
若随其本体、随其本性之真理而为之，可以转对上帝，化为精神解 
脱与圆成之有效工具。此第一事与第三事，皆一显明真理与正道之 
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提示也。寻常个人生活与社会生活之道，诚然似与此等原则相违; 
吾人皆负担可怖之重压，为外物之必需所统治，法律与规则之重荷 
也。吾人需要自我表现，发展我辈真实个人，我辈真实心灵，我辈本 
性内中深处之特具律则，然而无处不受环境势力之干涉，阻滞，迫 
而改道，仅得一薄劣之机会与范围以发施也。生活，国家，社会，家 
庭，周际之一切人物，似联盟以羁轭吾人之精神，强迫吾人就其型 
范，强加吾人以其机械利益及粗鲁之直接方便。吾人化为一机械之 
诸部分;在真实义度中，吾人皆不是且几于不被允许为心灵之人, 
心思之人，精神自由之子，受权可发展吾人本体之至上特著完美， 
使之化为对人类服务之方。仿佛吾人非吾人之自作为吾人者，而是 
吾人被制作为何者。然而吾人在智识上愈加进步，《薄伽梵歌》律则 
之真理亦必愈加显现。儿童教育，必为启发其本性中之一切最优 
秀，最强能，最亲切，与最生动者;凡人之行业与发展所当流入之型 
范，固属其内在性质与权能者也。彼必获得新事物，然托基必在其 
所自有已发展之典型与天生之力量上，于是而最活泼最优胜以获 
得之。人之功能亦然，固当决定于其自然倾向，禀賦，才能。如是自 
由发展之个人，必为一生动之心灵与心思人物，其服役于人类之权 
能乃愈大。至是吾人乃愈明见，此法不独于个人为然，于团体，国 
家，群众心灵，集体人物亦莫不然矣。第二主题关于四典型及其功 
用者，较有可诘难之处。可谓其过于简单而且积极，未尝充分考虑 
人生之复杂，人类天性之粘柔而可陶捏，然则无论其持说为何，其 
内向之胜处为何，其外向在社会上实施，必至恰合趋于机械律则之 
暴君专制，即与一切“自法”之律则坦白相违者。但此在表面之下有 
一更深沉之意义，陚于以难可非议之价值者。纵或吾人加以拒斥， 
第三主題在其普遑重要性中仍可安立也。无论人之工作及在人生 
之功能如何，若使其自内中决定，或得许其化之为其人本性之自我 
表现，则能转变之为生长乏法，为更伟大内中完善化之方。且不论 
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其为何，若其人完成其自然功用于正当精神中，若彼以理想心思而 
启明之，若彼转致其行事为内中“神主”之用，以此而服事显了于宇 
宙间之“精神”，或化之为人道中“神圣者”之目的之知觉工具，则彼 
亦可变之为趋向至上精神圆成与自由之方法。 

虽然，《薄伽梵歌》此处之教义，固犹有更深沉者在也。常人往 
往引据此段，与余分割离，以为其意义自含内足矣，然吾人则当取 
其与全部作品一贯之义，尤其在后十二章中所说者。《薄伽梵歌》之 
人生哲学，行为哲学，主旨说一切皆发自“神圣存在”，超极与宇宙 
遍是之“精神”。 一 切皆“神主”涡苏天隐障下之显示，则曰 ：“自 
‘彼’而起众生进化兮，由‘彼’而诸有遍漫。”然则揭发此内中及世 
间之“永生者”，生活与此宇宙“心灵”为一体，升起在知觉性，知识， 
意志，慈爱，精神悦乐中与无上“神主”为一，以此自然个人有体生 
活于最高精神自性中，蜕除其过缺与无明，化之为神圣“权威”工作 
之一知觉工具，是则人类所堪能之圆成，亦永生与自由之条件也。 
然此如何而可能耶？事实上吾人固封于自然之无明中，心灵囚于私 
我之牢狱中，为环境所型铸，锤击，占领，征服，为“自性”之机械所 
主宰，隔绝而不克摄持吾人所自有秘密精神力量之真实性，则此如 
何而可能耶？答复则为：凡此自然作用，不论其今兹如何镐扃于障 
蔽违反之工事中，仍包含其自有外发完善与自由之原则。一“神 
主”安寓于每人之内心，为此“自性”神秘动作之“主”。虽此宇宙之 
“精神”，为此万有之“太一”，似使吾人旋转于世界旋轮上，由“摩 
耶”之力，如在机轮，在无明中成作吾人，如陶工之制瓶，若织工之 
织布，运用其机械原则之巧，然而即此精神，乃是吾人所自有最伟 
大之自我，且即依吾人自身之真理，如实理念，即依此在吾人内中 
生长者，生生世世常获得其更新且更适合之形式者，在吾人之动 
物，人类，及神圣生命中，在吾人曾为吾人，今为吾人，将为吾人者 
中前进者，——即依此内中心灵真理，如吾人张目可见者，吾人实 
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由此吾人内中之精神以其全智全能进步而形成者也。此私我机械， 
此一三德之纠缠错综，凡心思，身体，生命，情感，欲望，斗争，思想， 
企愿，努力，凡苦与乐，善与恶，奋斗之失败与成功，心灵与环境，自 
我与他人之纠结交互，凡此，仅是我内中一高等精神“力量”所取外 
表不完善之形式而已，此“力”也，经过其险阻起伏，乃追求神圣真 
实与伟大之进步自我表现;此神圣真实与伟大性，今我在精神中秘 
密是焉，且将显然在本性中变是者也。此作用于本身中包含其自有 
成功之理，即“本性”与“自法”之原则是也。 

情命者(耆婆），“无上神我”一分之自体表现也。在“自性”中代 
表至上“精神”之“权能”，在其个人性中即此“权能”;在一个人生存 
中发表宇宙“心灵”之潜能性。此情命本身即是精神，不是此自然私 
我;是精神非私我之形式，乃吾人之真实性与内中原则。吾人之是 
为且能是为吾人者之真力量，固在于彼高等精神“权能’’中，三德之 
机械“摩耶”，非其运动之最内中与基本真 理也; 此不过为当前行使 
之能力，一低等方便之器械 ，一 外表施行与实用之方案。精神“自 
性”之化为世界中多个人格者，乃吾等生存之基本质 素：一 切其余 
皆低等之依他起与外在形成，出乎精神之最高隐秘活动者。在“自 
性”中，吾辈每人有吾人自有变是之一原则与 意志； 每一心灵为自 
我知觉性之一力量，构成一“神圣者”之理念于其中，以此而领导其 
作为与进化，其进步之自我发现，其恒常变换之自我表现，其似是 
不定然秘密中为必然之生长以趋于圆成。此即吾人之“自性”，吾人 
自是之真本性，此即吾人之本体之真理，于今在世间各种变是中仅 
得一恒常局部之表现者。为此“本性”所决定之行动法则，即吾人自 
我形成之正当法规，功能，与工作之正当律则，即吾人之“自法”是 
也。 

此原则也，流泛全 宇宙； 随处有一“权能”，一共通宇宙“自性” 
活动，但在每一格度，形式，能力，种性，族类，个体生物中，此“自 
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性”贯彻于一大“理念”，与诸小理念与原则，属于恒常复杂变化者， 
斯则双建立每一个体永恒之法及其暂时诸法者也。此等为之规定 
有体在变是中之法，规定其生，住，变易之曲线，其自我保存及自我 
增殖之力量，其安定外发之自我表现与自我寻求之路线，其与宇宙 
间“自我”一切其余表现之关系，规定此关系之律则。遵循其本体之 
律则，“自法”，发皇其本体之理念“本性”，乃其安全基础，正当道路 
与程序也。如是，终亦不致拘束其心灵于任何当前表呈，反而由此 
发展方法，以新经验同化于其自有之法与原则，乃确使其自体必然 
增加丰富，盛大生长，及时机一至，可破除其当前型范，而发为髙等 
自我表现。若使不克保持其自有之法与原则，失于适应环境，未能 
使环境应顺一己，且使之有用于其本性，斯乃失其自我，废除其自 
我之权利，离其自我之正道，此即是毁灭，即是虚伪，死亡，颓废与 
坏散之痛苦，且在薄蚀与隐没后，常有痛苦恢复自我之必需，即是 
徒劳循环于错误之路，滞碍吾人真实进步者。此法在一切“自性” 
中，通行于此一形式或彼一形 式中； 居于科学所启示宇宙律与变易 
律一切作用之基层。同此一法周于人类生命，周流于其多身之诸 
生。此有一外向活动、与内向之精神真理;时若吾人已发现此内向 
之精神真理，且以精神价值照明吾人一切行事，然后此外向活动方 
得有其充分真实意义。此伟大可欲之转化，能迅速且强力而致，则 
以吾人在自我知识中之进步程度为正比例。 

最初吾人当见，“本性”在至上精神自性中别为一事，在三德 
低等自性中则取一迥异之形式而义旨亦不同。于此亦复生其作用， 
但非充分具有自体，仿佛在半明或黑暗中寻求其自有之真实律则， 
经过若干低等形式，若干虚伪形式，无数缺陷，颠倒，自失，自得，若 
干模范与律则之追求，如是进行，直至达于自我发现与成就。吾人 
在斯之本性，乃一混合交织物，则明与无明，真与伪，成与败，是与 
非，得与失，善与恶之错杂也。常由此等事物而求自我表现与自我 
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获得者，吾人之“本性”也，故 曰：“ 此皆自性之转运”。（伍，十四)此 
一真理，乃教示吾人普遍之慈悲及观念之平等，盖吾人皆隶属于此 
同一纠纷与冲突。此等动作不属于心灵而属于自性。“无上神我” 
则不为此无明所 范限; 彼在上统治，领导心灵经过其变易。纯粹非 
变易自我不为此等运动所染；则以其难可思议之永恒性，见证且支 
持此变易“自性”于其倚伏兴替中。个人之真实心灵，吾人内中之中 
枢本体，较此等更大，然在其“自性”中之外向进化中，则皆接受之。 
一旦吾人已达此真实心灵，达乎支持吾人之不变易宇宙自我，达乎 
“无上神我”，即吾人内中之“主”，监临且领导“自性”之全部作用 
者，则吾人于人生律则之全部精神意义皆已获得。盖吾人已觉知存 
在之“主”，永远表现其自我于其无限之德性中，于一切存在者中。 
吾人遂觉知“神明”之四重当体，一，“心灵”之属于自我知识与世界 
知 识者； 二，“心灵”之属于力量与权能者，盖寻求，获得且运用其权 
力者也；三，“心灵”之属于创造物与创造物间之变换，创造，因缘， 
互 易者； 四，“心灵”之属于工作者，劳动于世间，对个体为全体服 
务，且化各个人之劳动为对一切余人之服务。吾人亦知觉吾人内中 
“神圣者”之个体“权能”，即直接运用此四重权能者，指定吾人自我 
表现之努力者，决定吾人之神圣工作与职事者，以此提举吾人至彼 
多性中之普遍性，直至吾人由此而能获得精神之一性，即吾人与彼 
在宇宙中一切之为彼者为一体也。 

人生中人而有四阶级之分，此一外在理念，惟涉及此神圣作用 
之真理之较属外表 工事； 在三德之功能中，惟限于其活动之一方 
面。诚然，人之有生，大抵归入四典型中之一型，或为智识之人，或 
为权力之人，或为生产之主力人，或为粗工与服务之劳动人。此皆 
非基本分别，而为人道中自我发展之阶段。人类起程，固已充分负 
有无明与惰性之 重荷; 其最初境况，乃为粗重之劳苦，则其身体之 
所需，生活之驱策，“自性”之所求者，所强加于其动物性之怠惰者 
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也，及至超过需要之某一点，则又有社会某种直接或间接之迫促， 
强加于 其身； 仍为此“答摩性”所统治之人，则戍陀也，社会之农奴 
也，唯效其劳动力于社会，比较更发展之人所贡献于人生多方活动 
者，实未能或极少有其他贡献。以动力之行业，人遂发展其内中“剌 
阇性”，而吾人乃得第二型人物，彼等常为一种本能所驱，求为有用 
之创造，生产，具有，获得，保持，享受，此则中等经济与情命力中 
人，吠奢也。吾等同一共通本性之“剌阇”或动能质素而增上，在一 
髙起处，乃得活动之第三流人物，有其更雄强之意志，勇猛之奢望, 
有其作为，战斗，行使其意志之本能，在极强度且欲领导，命令，统 
治，纳群众于其轨道中，此则战士，领袖，统治者，王子，国君，刹帝 
利是也。而有“萨埵性”心思居优势之处，则得婆罗门，斯则转向知 
识之人，于人生加入思想，观照，真理寻求，或加以一明智在最高度 
且为精神之律则，以此而明照其生存之概念与方式。 

在人类天性中，固常有属于此四种人格全体者，或已发展，或 
未发展，或广或狭，或压抑或扬起于表面;但在大多数人中，此一或 
彼一人格趋占优势，且似欲占据全般本性作用之空间。无论在何种 
社会中，吾人必有此四种典型，——取譬而论之，纵使吾人能创造 
一 纯生产与商业之社会，如近代所企图者，或为此而创一戍陀之劳 
动社会，如一无产阶级之戍陀社会，在最近代人士心目中甚有诱惑 
力者，如今在欧洲一地已加试行，在其余各处则加以宣传者。其中 
必仍有思想家也，动心以寻求此全部事实之法与真理与其领导律 
则者也。亦必有工业之领袖与主持者，且将使此一切生产事业，成 
为辩护其满足冒险，战斗，领导，统治要求之理由 。又 必有若干特出 
纯粹生产与求财利之人。终必有普通工人，满足于其少许劳动及劳 
动之酬资者。但凡此皆甚属外表之事，若此竟是一切者，则此人类 
典型之分别将了无精神意义。或者，其意义至多亦不过如有时在印 
度所说者，即吾人在诸生世中必须经过此发展之各阶段；因吾人不 
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得不进步发展，经过“答摩性”，“剌阇答摩性”，“剌阇性”或“剌阇萨 
埵性”，至于“萨埵性”，上升且自定于一内中婆罗门道中 （brdhmet 
ya )， 于是由此基础而寻求解脱。倘若其事如此，则《薄伽梵歌》之 
说，谓虽是戍陀或占闼罗人，亦可转其生命以对上帝，而直跻于精 
神自由与圆成者，必无其逻辑之安立处矣。 

由是观之，基本真理非此外向之物，而为吾人内中本体在运动 
中之一种力量；即精神本性四重活动权能之真理。每一情命体在其 
精神本性中具有此四方面，则为智识之心灵，强力与权能之心灵， 
交换互惠之心灵，劳动与服务之心灵；四者，此一面或彼一面在行 
业与表现精神中居优势，遂涂染心灵与其所具本性之关系；此乃领 
导他种权能，加之以印可，利用之于行动，倾向，经验之一主要气 
质。于是“本性”随之，微妙而且柔顺随此主要气质之律则，发展之， 
则同时发展其余三种权能；为微妙柔顺，非如社会划分之粗拙严肃 
也。如是，追从妥善完成之服务与工作之冲动，则亦发展智识，增加 
权能，训练交互性之密切或平衡，以及关系之善巧与有序。此四重 
神性之每一前方，由其本性自有之优胜原则扩充增大，以及其余三 
方面之佐益增丰，乃推进至于整体圆成。此发展亦经过三德之法。 
甚至可能以“答摩”与“剌阇”方式，而追随智识心灵之法，亦可能以 
粗暴“答摩性”或高度“萨埵性”方式，而遵循权能之法，以强力“剌 
阇性”或美丽高贵“萨埵”方式，而遵循劳动与服务之法。达到个人 
内中“自法”之萨埵道，及其在人生路上推进吾人工作之萨埵性方 
式，乃圆成之第一条件。可附带注及者，内中之“自法”，不拘束于行 
事，职业，功能之社会形式或其他外表形式也。例如工作之心灵，或 
吾人内中此一原素，满足于服务者，能化追求智识之生活，争斗与 
权力之生活，或交互，生产与贸易之生活，为满足其劳动与服务之 
神圣冲动之方法也。 

要之，臻极达于此四重活动之最神圣方式与极有动力之心灵 
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权能，乃一宽阔之进道，通于最高精神圆成之最迅速与至广大之实 
现者也。吾人能为此事，若使吾人转“自法”之作用为对内中“神 
主”之敬拜 ，即敬 拜此宇宙“精神”，此超极“至高神我”，而且终于以 
全部行业委之，所谓“属诸行业于我”。（叁，三十）于是而出离三德 
之范限，亦超出此四重律则之分别，则且越出一切分明之法律以外 
矣，所谓“尽弃一切法”是也。（拾捌，六十六)“精神”乃安置个人于 
宇宙“自性”中，结合吾人内中本性之四重心灵而加以完善化，乃作 
其自体决定之工作，一随此造物中之神主善美之权能，及其神圣意 
志。 

《薄伽梵歌》之谕，即以吾人自有之工作而敬拜“神圣者”也。吾 
人之供奉，必为吾人本体与本性固有律则所决定之工作。盖一切创 
造运动，与作为之冲动，皆由“神圣者”而出，由彼而此宇宙遍漫，总 
摄诸界，彼监临之，且以“自性”而形成一切行业。用吾人一切内中 
外表之活动而敬拜彼，化吾人整个生命为对此“至上者”一种工作 
牺牲，是准备吾人在吾人全部意志、与本质、及本性中与彼合而为 
一。 吾人之行业必依据吾人内中之真理，此不当为应合外在与不自 
然之标准 ：此当 为心灵及其本生诸权能一种生动活泼且至诚之表 
现。盖在吾人当今本性中之此心灵，若吾人贯彻其最内中之生活真 
理，终必至于有助吾人达乎永生真理，属此同一心灵而在今之超知 
觉无上自性中者。于此，吾人乃能与上帝，与吾人真实自我，与一切 
事物，生活于一体中，而且既圆成完善矣，化为神圣行业之一了无 
瑕疵之工具，作用于永生“大法”之自由中已。 
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二一一 、趋向无上秘密 


天人师所当言者，余分皆毕。凡彼使信之一切中心原则，佐证 
提示，及使信所涉，皆阐明矣；疑惑难题，庸或在其周际生起者，皆 
加解答矣。然则说其最后一语，即使信主旨，彼福音之核心，出以明 
确透辟表呈，所余唯兹一事当作者已。此最后至上一决定语也，乃 
凡此以前所说诸事之精华，集中述及修持所需之自我训练，且说及 
更伟大之知觉性，为此一切努力与苦行之果者；不但此也，亦且扫 
荡而前，破除一切界限、法则、信条、公式，而启出一广大不可限量 
之精神真理，具有其含义之无限潜能。此即《薄伽梵歌》教义之精 
奥，宏博，伟大处也。寻常宗教教义或哲学理论，摄持真理之某伟大 
紧要处，化之为可用之信条与教规，方法，与实行，以领导人之内心 
生活，为行动之律则与形式，亦弥自足矣；而皆不肯更远前行，不在 
其自有体系圆周上更开法门，不导人入乎至广远之自由与无拘碍 
之博大。此种范跟，在一时期诚为有用，弥不可少。为心思与意志 
所拘束之人，需要一法则 ，一 管制，一固定体系，一决定修为，有所 
拣择于其思想与行 动者; 要求单独不迷已经开辟之路，树以藩篱， 
固定稳实而可履也，要求有界限之视录，要求封囿之安隐处。唯有 
少数健者，能由自由达于自由。然其末也，自由之心灵，必将别有出 
路,离乎此等形式与体系，心思则自囿且得有限之乐于其间者。而 
百尺竿头更进一步，不竚立于最上一阶，无碍以大举迈进人精神之 
空阔，斯为解脱，于吾人之圆成至为重要 者也; 精神绝对自由，乃吾 
等圆成之格位。《薄伽梵歌》之领导吾人也，开辟一坚实准确然亦广 
大上登之路 ，一 伟大之“法”，于是更领吾人出乎此一切铺设以外， 
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超出一切法，人乎无限空间，以其希望透露于吾人，使吾人参与此 
绝对圆成之秘密，则建立于一绝对精神自由中者。而此“无上秘 
密”，即其所谓最极一语之实质，此其隐蔽之物，即其最内中之知识 
也。 

最初，《薄伽梵歌》重申其使信主体。以寥简十五颂，总括全部 
纲领与要旨，意义与表现皆简略而集中，文字则流利而明确，于此 
事核心所属，未失一物也。是故当沉吟讽咏，在凡此以前所出之义 
中读之，盖此十五颂者，意在于抽绎菁华，《薄伽梵歌》本书所认为 
其教义之中心意旨者也。其说出发乎书中思想原来起点，人类行为 
之迷疑，似属不可度越之困难； 一 面生活于最高自我与精神中，而 
又同时当继续为世俗间事。最简便之法，则为弃去此问题，以为原 
属不可解决者，以为人生与行业皆是虚幻，或为存在之低等运动， 
一旦吾人能出乎世界之网罗，入乎精神本体之真理，旋即弃去矣。 
此而可称为解决者，乃出世道之解决法；无论如何，此为一决定而 
有效脱出此迷疑之方;虽古印度最髙等最有观照之思想 ，一 旦开始 
离乎其最初博大自由之综合，而作分明之转向时，常增上偏于取此 
道也。《薄伽梵歌》，如密教 ( Tantra ， 即印度教中之密乘），亦如在 
后世诸教若干方面，固欲保持此古代 平衡； 于初始综合，则保存其 
基础与实质，然其形式则加以改变，在发展下之精神经验中加以更 
新。此教义则未尝规避此困难问题，调叶凡人充分活动生活与内心 
生活;乃建置其所以为真实解决者。全然未尝否认苦行出世道于其 
自有之目的非无效能，然见其为一刀两断之法，而未能解此迷疑之 
纠结，是故说为下策，而说其自有之方法为殊胜也。此二道也，两 
皆引离吾人出于寻常低等无明本性，人乎纯粹精神知觉性；至此分 
际，二者皆可认为有效，且在真元上原属无二 ：但其 一道终止而退 


♦ 按:此 语阿罗频多或用希腊故事。 
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转之处，另一则明决勇迈而更前，启发未经幵辟视景之门，成就人 
于上帝中，在精神中叶调心灵与“自性”而相合。 

是故在初五颂中，《薄伽梵歌》如是陈言，两能施于内与外之出 
世道，然表以如此之词气，使人仅于其寻常所用词语加以较深更内 
转之义，乃得其所重之方法之意义与思想。人类行为之困难，在于 
人之本性与心灵，不幸隶属于多种缠缚，无明之监狱也，私我之网 
罗也，情感之锁链也，当前生活打击之坚持也，诚如黑暗有限之圆 
周，无其出路。心灵禁置于此行业圆墙中，无自由，无暇晷，无自我 
知识之光明，以发现其自体，与人生真价值，及生存之真意义。彼诚 
于其本体有所能获得之暗示，自其活动人格及动力本性所得者，然 
于此间其所能建立之完善标准，则过于世俗，过于拘碍而且相对， 
不足以为其自有迷难之圆满解钥。当其活动本性专一不断迫其外 
向前驱，胶执而不解，则如何返于真自我及精神生存耶？苦行出世 
道与《薄伽梵歌》之道，两皆同意于首先必当脱此凝滞，拋除对外间 
事物之外在要求，分别活动本性与玄默自我；必自认与不动精神同 
体为一，而生活于玄默中。必臻至于内中之“无欲”。然则是此救人 
之内中被动性，《薄伽梵歌》于此树为其瑜伽之第一目的，为其中第 
一必有之完善化或成就。 （ siddhi ) 故 曰：智 遍处无凝滞兮，自克而 
祛外诱，由退隐而臻至兮，至上无为成就。”(拾捌，四十九） 

理想在于退隐，自克之寂静，精神之冲漠，无欲望而自由，此一 
切古代智慧之所同也 。《薄 伽梵歌》说此理想之心理基础，其清晰周 
善，殆亦罕俦。此基托于共同之经验，凡自我知识之寻求者所共有 
也，吾人内中原有二不同之本性，一我宛若二人。其一为低等自我， 
属阴暗之心思，情命，生理本性，在其知觉性之真本质上，尤在其物 
质基础上，隶属惰性与无明；以生命之权能，诚可发动而有生力，但 
在其作用中无内具之自我保持与自我知识;在心思中亦臻至少分 
知识与和谐，然亦艰难努力而得，常与其所不能者相奋斗而致也。 
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其二为高等自性与精神本体之自我，自体保持，且自体光明，但在 
吾人寻常心思性中，无由与吾人之经验相接。有时吾人瞥见吾人内 
中此伟大之物，但吾人非知觉以寓乎其中，吾人不生活于其清明， 
静穆，与无限之光辉以内。此二迥不相同之物，前者即《薄伽梵歌》 
三德之本性。其自见也，以私我理念为中心，其行事也，以生于私我 
之欲望为原则，而此私我之症结，则于心思，识感，生命欲望对象之 
执着也。凡此等事物必然恒有之结果，乃为缠缚，固定奴役于低等 
管制，缺乏自我主宰，缺乏自我知识。其他一较伟大之权能与当体， 
乃发现为纯粹精神本体与自性，非私我所规制者，此在印度哲学 
中，谓之为“自我”，与非个人性之“大梵”。其原则为一非个人性且 
无极限之存在，在一切中为一且为同一；又因此非个人性存在是无 
私我，无规定之性质,无欲望，需求，或剌激，乃是不动不变，永恒为 
同，此则顾及且支持宇宙之作用，然而不发动或参与其间。当心灵 
自投于活动“自性”中也，此即《薄伽梵歌》之“变易者”即其流动或 
变易之“神我”(补鲁 洒）； 同此心灵自已凝敛，而返于纯粹玄默自我 
与真元精神中也，即《薄伽梵歌》之“非变易者”不动或不变之“神 
我”(补鲁洒）。 

然则显然最直捷简单之路，以脱离活动自性紧密之缠缚，而还 
于精神自由，乃全然拋弃一切属于无明之动力者，而化心灵为一纯 
粹精神存在。此之谓“成乎梵道”即化为“大梵”也。此为解除一切 
低等心思，情命，物理生存，而安立纯粹精神本体。此最能以聪明与 
意志，（布提 blKldh !) 而成就，吾人今之最髙原则也。此必违离低等 
生存事物，最初至要脱出其欲望紧缠之纠结，弃舍心思识感所追寻 
物境之执着。人当化为一种理智，无着于一切事物，所谓“智遍处无 
凝滞”也。于是一切欲望乃从在玄默中之心灵前消失，无有若何想 
望矣。克服低等本性，保有高等自我，乃随之以成，或于至可能。此 
种保有，依赖全般自我主宰，以强烈征服吾人流动本性而得。凡此 
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一切，乃臻至对事物欲望之一绝对内中舍弃。所谓“出世道”是已。 
“退隐”乃臻此圆成之道，此内中出世之士，《薄伽梵歌》称曰真“退 
士”。因此名词通常亦表外间之退隐，有时且唯指此而已，故天人师 
别用一名词曰“弃绝”，分表内中与外表之出世不同，遂曰“弃绝”优 
于“退隐”。苦行一道，背离动力“自性”更远，唯为遁世而遁世，且坚 
持在外全然拋弃人生与行业，使心灵与自性完全止寂。《薄伽梵 
歌》于此 答曰： 若吾人犹生活于此身体中也，则此非全然可能。如其 
可能也，固不妨为之已；然其如此激烈销减工作，非必要也。甚且实 
际无可取，至少寻常亦不宜如是。唯一所需要者，乃一完全内中之 
清静道，此则《薄伽梵歌》所谓“无欲”之整个意义矣。 

若吾人问为何有此保留，为何放纵此动力原则耶？吾人之目 
的，岂非变为纯粹自我，而纯粹自我，岂非说为不动者乎？答 曰：此 
种无活动性，及“自我”与“自性”离异，皆非吾人精神解脱之全部真 
理。“自我”与“自性”，终极原是一物；一全部完足之精神性，使吾人 
与“自我”及自性中之一切“神圣者”为一。事实上此一“成乎梵道”， 
此擅得人乎永恒玄默之自体中，非吾人全部目标，仅为一必要之浩 
大基础，以备更神奇伟大之神圣转化也 。 （mad — bhdva , 转化为 
“我”)欲达乎彼极伟大精神成就者，吾人在自我中自当不动，在诸 
体中寂默，然亦当在能力，“权能”，“自性”中，在“精神”之真实高等 
力量中有为。若使吾人问此两似相反对者如何而同时可能，其答复 
则为此正是一完全精神本体之真性 ，•常 有此“无极”之双方面。非个 
人性自我是 玄默; 吾人内中亦当玄默，无个人性，内敛人乎精神。非 
个人性自我视一切行业非其所作，而是“自性”所作;用一种纯粹平 
等性，观察其性质，功能，力量之 工事: 在自我中已非个人性化之心 
灵，亦当视一切行业非其所作，而是“自性”之功德所作，•彼于一切 
事物中必当作平等观，智无凝滞则曰“遍处”也。同时又使吾人不终 
止于此也，使吾人终于可以前进，在吾人之工作中，不独得一内中 
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玄默与不动律则，且更得一精神律则与动向，于是要求吾人以牺牲 
态度加于智慧与意志，吾人一切行业在内中皆变，化为对“自性主 
宰”之牺牲，“主宰”者，以“自性”为其自体权能之“有体”，无上“精 
神”也。甚至吾人终当以一切委于其手，捐弃一切个人行业作始，使 
吾等自然自我，唯独成为彼之工作与目的之工具。此等事皆已充分 
阐述于前矣，《薄伽梵歌》于此不复重申，仅用简单名词而不更加形 
况，曰“退隐”，曰“无欲”而已。 

既承认至完全之内中清静道，为趋向纯粹非个人性中生活之 
方，则次一问题，为在实行上如何而致此结果。“如是得其成就兮， 
如是臻乎大梵，彼无上智之归宅兮，高底夜耶！——简言尔其知 
鉴。”（拾捌，五十）“智”者，谓僧怯瑜伽也，——《薄伽梵歌》所承认 
之纯粹智识瑜伽，如其与《歌》中所说瑜伽为一，亦即包括行业瑜伽 
者也。但一切行业此际皆存而不论。于此所谓“大梵”者，起初即说 
是玄默者，不变易者，非个人性者。但“大梵”于诸《奥义书》及《薄伽 
梵歌》，皆是凡此一切是者，生者，动者;非徒一非个人性“无极”，或 
不可思议无由通达之“太极”。凡此，皆“大梵”也，此《奥 义书》 之言; 
凡此，皆“涡苏天”也，此《薄伽梵歌》之说;——无上“大梵”是凡此 
—切动者，静者，其手，足，头，面，目，皆遍在吾人各方。虽然，此“大 
全”也，仍有其两方面，——彼之非变易永恒自我，支持存在者 ，一 
方 面也; 彼活动权能之自我，在世界运动中推移者，又一方面也。仅 
当吾人消失有限私我个人性于自我之非个人性中时，吾人始克达 
乎宁静与自由之一性，始克与“神圣者”之宇宙权能在其世界运动 
中，保持为真实之一体。非个人性，否认范限与分别，信从非个人 
性，乃真实有体之自然条件，真实智识所必有之初步准备，因此亦 
为真实行业之第一要求。倘使坚执私我之有限个人性，则不能与万 
物为一体，与宇宙精神及其浩大自我智识，复杂意志，广被之世界 
目的为一，固彰彰明 甚矣； 倘使如此坚执，则人我分离，在观念中、 
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在行为意志中，使吾人拘束，而以自我为中心矣。倘拘囚于个人性 
中，吾人仅能得一有限与他人之结合，斯则或由同情，或由相对适 
应他人之观点，感觉，意志而致也。与万物为一，与“神圣者”及其宇 
宙中之意志为一，吾人必先除个人性，脱离私我及其要求，改变私 
我视吾人，他人，及世界之观念。若使吾人有体中原无某事物，有以 
异于个人性，有以异于私我者，若使其中无一非个人性之自我与一 
切生存为一者，则吾人决不能为此。然则消除私我，在知觉性上作 
为此非个人性自我，化为此非个人性之“大梵”，乃此瑜伽之第一运 
动 。 

顾如何为之耶？《薄伽梵歌》云 ：第一 ，以已纯洁化之智慧与吾 
人内中纯粹精神本质相结合，由布提瑜伽也。是谓与“清明之智和 
合”。智慧之一精神转化，由外望下瞰，转而内视，上窥，乃智识瑜伽 
之神髓。已经纯净化之理智，当管制全部有体，所谓“自制其躬”。此 
必引导吾人离乎低等自性外驰欲念之执着，则有赖于强固而坚定 
之意志，所谓“坚忍”以自制其躬是也。在其集中之际，则唯面对纯 
粹精神之非个人性。识感必捐弃其对象，心思必拋除其此等对象所 
激起之好恶，——盖非个人性自我，无所欲望亦无厌憎；此皆吾等 
个人性对于物感之情命反应，而心思与诸识对于物感之相对反应， 
乃其佐助与基础。于心思，语言，身体，甚至情命之生理反应，如饥， 
渴，寒，暑，以及生理之苦、乐，皆当得其全部管制；吾人有体之全部 
必化为漠然无情，不为此等事物所影响。平等于一切外间感触，及 
其内中之反动反响。此为最直接而有力之方法，瑜伽径直明确之 
道。固当使欲望与执着全然止息矣，所谓“贪，嗔，又能不衷”也。学 
道者当坚决归于非个人性之闲静，以静虑而与最内中自我恒常相 
合。然此种精严修持之目的，非如圣人及思想者流，不烦参与世间 
行业之劳，因而定止，遂以自我为中心，处于某种极度自私之僻静 
境界; 其目的乃在除去一切私我。极致最初当去者，“剌阇”自私性， 
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自私之强能与暴力，顽固，欲望，嗔怒，占有之意识与本能，热情之 
迫促，生命之强烈欲乐。其次，则其余各种自私性皆当屏斥，虽最属 
“萨埵性”型者亦然；盖目的在于使心灵，心思，生命，终皆无有一切 
能囚禁凡人之我慢，我所。当前一法，即是消除私我及其种种要求 
矣。盖纯净非个人性自我，坚定不摇，支持宇宙，无自私性，于人于 
物，了无所求；此为静定，光明冲虚，以自我知识与世界知识之平等 
无私眼光，静然观照万事万物。然则显明是内向生活，居于相似或 
同一之非个人性中，然后内中心灵脱乎事物之桎梏，最能与此非变 
易“大梵”化为一体，此“大梵”能见且知，然不为宇宙诸形态及变化 
所影响。 

《薄伽梵歌》所教，第一追求非个人性，显然随之以某种最完全 
之内中清静，其中深奥之处，及实行原则，与出世道方法相同。然仍 
有一点，其退乎动力“自性”及外间世界之要求，该倾向及兹而止； 
仍加以一种界际，阻止内中清静，不至深化为拒绝行业及物理退 
隐。识感屏绝物境，必属“弃绝”之 性质； 此必为一切识感执着之泯 
除，而非杜绝诸识内中必有之活动。凡人当以诸识之纯粹，真诚，深 
密，简单，绝对之活动，游于环境事物间，生作为于识界对象，以为 
精神在其神圣行业中之用，故 曰：或 独以诸识而行(伍，十一），固全 
然不能为满足欲望之用也。必不能有贪，此非在寻常义度中厌憎人 
生，失味于世间事，而为弗有耽执，及反耽执之忿恚。固当离乎一切 
心思与情命之爱好也，亦当离乎任何心思与情命之 厌憎。 求此，非 
为灭无，乃庶几有一完善有能之平等性，使精神在其间得以认可对 
事物作整体大全神圣观，认可“自性”中整体神圣作用，而无滞碍无 
范限也。“常处于禅定瑜伽”，乃稳妥方法，由此人之心灵可体验其 
“权能”之自我，与玄默之自我。虽然，又不当放弃活动生活，而专从 
事禅定生活；行业固当常为，作为对无上“精神”之牺牲。出世道之 
退转运动，为个人准备凝定消失于“永恒者”中，然则其在世间避除 
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行业，遁出人生，正为其程序中所必有之步骤。然《薄伽梵歌》之“弃 
绝”一道，乃准备转化吾人全部生命，存在，及一切行业，与“神圣 
者”严肃而无量之本体，知觉性，与意志为一，斯则导源心灵之浩大 
全部升举，出离低等私我，上入至高精神自性不可表相之圆成，且 
使其可能者也。 

《薄伽梵歌》思想决定之转捩处，分明表于以后两颂，第一颂尤 
显著层叠相生；其 词曰： “成乎梵道兮，心灵恬静。无忧无虑兮，众生 
等平，彼于‘自我’兮，皈其至敬。”(拾捌，五十四）但在智识狭溢道 
中，“敬爱”，对个人性上帝之敬拜，仅足为低等初步运动；其末也， 
极致为个人性消失于无方无相之一性中，即与非个人性“大梵”为 
一， 其间“敬爱”无其地 位也: 谁复为所敬爱，谁复为能敬爱，皆无有 
矣；“情命”而与“自我”合，玄默不动而遂同，其余一切固皆消失矣。 
然吾人于此更得尤高于“非个人性者”，——于此乃有一无上“自 
我”，即无上“自在主”，于此乃有无上“心灵”及其无上自性，于此乃 
有“无上神我”，双超个人性者与非个人性者之表，且调叶二者于彼 
永恒之高处。私我人格仍消失于“非个人性者”之玄默中，但同时在 
其后且与此玄默并存者，有一无上“自我”之作用，彼更大于“非个 
人性者”。于此不复有私我及三德之作为，为低等盲昧而蹇 钝者； 而 
有一无极精神“力量”，一自由不可量之“权能”，发抒其自加决定之 
运动。全“自性”皆化为此唯一“神圣者”之权能;一切作为皆彼之作 
为，以个人为沟涧为工具而已。代私我而起者，为真实精神个人，知 
觉且显了于其本性之自由中，于彼超上格位之权能中，于其永恒与 
“神圣者”相缘之尊极荣皇中，为无上“神主”不灭之一分，为无上 
“自性”不可毁灭之一权能。于是人之心灵，自觉在一至高精神非个 
人性中，与“无上神我” 为一； 而在其宇宙化之个人性中，则为“神 
主”之一显了权能。其智识为“彼”之智识之一光明，其意志为“彼” 
之意志之一力量，其与宇宙间万事万物为一体者，又“彼”之永恒一 
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性之游戏也。是在此双重实践中，是在此一存在之无可表诠之“真 
理”两方面之结合中，由其一、或由其二、且双由其二，人可接近而 
人乎其自有之无极本体。已得解脱人士，乃当生活，行动，感觉，而 
且决定——或毋宁说已有其至高自我最伟大之一权能，为彼决定 
之矣，——其与一切之关系，及其精神之内中与外表工事。是在此 
结合之证验中，不但崇扬，敬爱，竭诚，皆仍有可能，亦且属最高经 
验之一大部分，一必不可无且登峰造极之一部分。彼“一”永恒变化 
为“多”，“多”在其似是分别中仍永恒为 “一”，“ 最高者”在吾人中舒 
展其存在之此神秘微密，不以彼之多性而分散，不由彼之一性而范 
围——此则为整体智识，此则为调叶之经验，使人堪能作解脱行业 
者也。 

此智识何由而生？《薄伽梵歌》则 曰：生 于至高之敬爱也。思心 
而超出其自体，发皇超心思与高等精神之事物观，则得；情心亦超 
出吾人寻常诚奉爱敬之较愚庸心思形式，上而与一种恬静，深沉， 
以至广大智识而光辉之敬爱叶调，上升至于对上帝之无上喜悦，无 
限欣爱，无可扰动之极欢,精神之阿难陀，则可臻至。若心灵已消失 
其分别人格，已化为“大梵”，然后乃能生活于真实“个人”中，可上 
臻于对“无上神我”至高启明之敬爱，究极由其深沉敬爱之力，由其 
情心之智识而知彼矣，故曰 ： “以诚敬而知‘我’兮”。是则为整体智 
识，若情心之渊深视见足成思心之绝对经验，——“知我之全”。则 
曰 ：“如 实知我，奚量，抑又为谁。”此大全知识为在于凡人内中“神 
圣者”之知 识也； 此为对秘居人心中“主宰”之全部经验，今兹启示 
为其生存之最高“自我”，已经明彻之知觉性之“太阳”，一切彼之行 
业之“主宰”与“权能”，心灵一切敬爱与悦乐之神圣“源头”，其敬拜 
崇扬之“爱者”与“被爱者”。此知识亦伸引于宇宙之“神圣者”，属 
“永恒者”，万事万物由之而兴，生活于其中，且得其有体者也，属宇 
宙之“自我”与“精神”，属于涡苏天，已化为万有万是者，属于宇宙 
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存在之“主宰”，统治“自性”之工事者也。知神圣“补鲁洒”，光辉于 
其自有之超上永恒中，其本体之形式固逃出思心之思惟，然未能逃 
出思心之玄默者，即此知识也。体验彼为绝对“自我”，无上“大梵”， 
无上“心灵”，无上“神主”，此其全部生活经验也。盖彼似是无由通 
达之“太极”或“绝对者”，同时且甚至即在彼至上格位中，为导源宇 
宙作用之“精神”，为凡此一切存在之“主”。已得解脱者之心灵，于 
是以协调之智识，以美满同时之悦乐，即超极“神圣者”，个人中“神 
圣者”，宇宙中“神圣者”之悦乐，而贯人“无上神我”矣。 故曰： “入乎 
‘我’其必随”。斯人者，在自我知识自我经验中与彼为一，在其本 
体，知觉性，意志，世界知识，世界冲动中与彼为一，在宇宙中，在其 
与宇宙万有为一体中与彼为一，超出世界与个人，在其永恒“无极” 
之超上性中与彼为一，故曰 ：“彼 得永恒不灭之归”。斯则无上敬爱 
之极顶，在于最高智识之核心中者也。 

如是，斯亦显然明 白矣： 如何各种行为，继续无间，于人生活动 
无有损减，亦不屏除，不但与一无上精神经验十分一致，亦且如诚 
敬或智识，同为达此最高精神境况得力之法。无有较《薄伽梵歌》于 
此更积极之说也。其言曰 ：“虽 常为诸行业兮，彼则以‘我’为依。以 
‘我’恩慈之故兮，得永恒不灭之归。”(拾捌，五十六）能解脱之行 
业，其性格属于与“神圣者”相合之工事，以意志，以吾人本性之一 
切动力部分，深与吾人中及宇宙中之“神圣者”相契合而为之者。起 
初视行业如牺牲而为之，仍有以吾人为作者之理念，其次，则并此 
理念而无之，以为“自性”乃唯一作者。终于乃出之以此种知 识：即 
此“自性”乃“神圣者”之至上 权能； 于是以吾人一切行业皆委之，以 
个人为涧道与工具而已。吾人之工作乃直从“自我”与吾人内中之 
“神圣者”出，为不可分别宇宙作用之一部分，非吾人作始或成就， 
而为一浩大超极“权能”所成。凡吾人之所为者，皆为安居于众生内 
心之“主”而为之，为个人中“神主”而为之，为成就其在吾人中之意 
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志而为之，为世界中之“神圣者”，为一切众生之福利，为圆成世界 
作用与世界目的而为之，或者 ，一 言以蔽之曰，为“无上神我”，且实 
亦由彼之宇宙“权能”而为之也。此等神圣工作，无论其形式或外表 
性格如何，不能缠缚，反而为有力之工具与手段，以超出三德低等 
“自性”，而臻至最高神圣精神自性之圆成者也。脱离此等混杂有限 
之法，吾人乃遁入永生“大 法”; 此“大法”也，若吾人与“无上神我” 
在全部知觉性与行业中合一，则临乎吾人矣。彼一性于此，附带有 
升起之权能，上升入超“时间”之永生性于彼。彼处，吾人将生存于 
彼之永恒超极性中。 

如是，详细研读此八颂，用彼“天人师”已授之知识详细读之， 
则知其虽然简略，仍为一概括之指示，表白《薄伽梵歌》全部瑜伽之 
整个真元义理，完具之中心方法，其一切之核心者已。 
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二、无上秘密 


瑜伽与教义之精华，如是传授于弟子，乃在工作与战斗之场， 
神圣天人师则进而施之于行事，然出之以一种方式，固可施于一切 
行事者也。附丽于危迫事例，咐嘱于俱卢战场主角，其言也，有更广 
大意义存，对于准备超出寻常心思性而欲生活行动于最高精神知 
觉性中之人，且为一普遍律则。破除私我，突出个人心思，见万事万 
物于自我与精神之广漠中，知上帝，崇拜之于其整个真理及其一切 
方面，投顺以一己之全，皈依于自性与存在之超极“心灵”,具有神 
圣知觉性且为其所具有，与“太一”为一，与之在敬爱，悦乐，意志， 
智识之宇宙性中为一，与一切众生在彼中为一，作一切事业皆视为 
一种敬拜，一种牺牲，陈于一世界之圣坛前，其间一切无非上帝者, 
且在一已得解脱精神之神圣格位中，——此则《薄伽梵歌》瑜伽义 
也。此为一种过渡，从似是真理，渡越至无上精神真理，吾人本体之 
实际真理也。何由渡入？由捐除分别知觉性之若干范限，消释心思 
于热情，烦恼，无明之执滞，斥退微小之朦胧光明与知识，善与恶， 
低等自性之标准与二元律则，如是乃可渡入也。是故天人师曰 ：“心 
以诸行捐于‘我’兮，其以‘我’为无上！凭依智慧(与意志)瑜伽兮， 
心思永其‘我’向！存想于‘我’兮，尔度出凡诸苦难由‘我’ 慈仁; 若 
凭我慢兮，终毁败兮，尔不余遵!若凭我慢而自惟，—— 曰： ‘我则不 
战’！斯决意为唐劳，自性将强尔旋变。本性所生自有之职分兮，尔 
为所羁！以痴阇而不欲为者兮，尔无由自主而必为！众生内心兮， 
阿琼那！主者惟神！由‘彼>之‘摩耶 , 兮，众生旋转如驾机轮。往！ 
尔其皈依于‘彼兮’！以尔身心其尽如。以‘彼’恩慈之故兮，得永恒 
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至上之安居。”(拾捌，五十七，至六十二） 

此诸颂也，内涵瑜伽之极深奥义，导人至于其经验极顶，吾人 
必在其内中深处之精神中了解之，在彼经验高峰之全部浩大性中 
体会之。此诸言也，表上帝与人可能最完全，亲密，与生活之关系， 
且具足宗教情感之集中力量 ； 此种情感，发源于人类之绝对崇仰， 
向上投顺其全部生存，完善无保留以奉献自我于超极遍是之“神 
明”，彼由之而生，又生活其中者也。此种情感之着重，全然契合《薄 
伽梵歌》所划与敬爱道之髙等悠久地位，以为敬爱一道，敬爱上帝， 
崇拜“至真”，为无上行业之最内中精神与动机，为无上智识之核心 
与极顶。其所用之词语，及其中震荡之宗教感情，似尽其可能，使其 
最深切明著，且极度着重“神主”之当体与个人性真理。此非哲学家 
之抽象“太极”，非无感应无个人性之“当体”，或不可思议之“玄 
默”，不容受任何人事因缘，而吾人以一切工作全般投顺皆不能纳， 
此种在吾人知觉生存一切诸体中与彼为一之亲密接近，非吾人圆 
成之律则与条件，或此种神圣参与，保障，救赎皆非所允诺者。唯其 
是吾人工作之“主”，吾人心灵之“友人”与“爱人”，吾人生命之一亲 
密“精神”，一切吾等个人性与非个人性自我与自性之内寓与上临 
之“主宰”，乃可为吾人说此亲密动人之教言也。然此又非各宗教所 
建立之寻常关系，建立于生活在“萨埵性”或其他私我心思中人、与 
“神道”之某个人性形式与方面间者；该种关系由彼心思所构成，或 
奉之于心思以满足其有限理想，企愿，或欲望也。此为平凡心思人 
物之宗教虔诚，为其寻常意义及真实性格；但在于此，则有较为广 
大者，超越心思及其范限及其诸法者。是较心思更深沉者，乃能作 
此奉献;是较所爱之“神道”更伟大者，乃能受此皈依也。 

于此而投顺者，情命也，真元心灵也，人之原始中枢与精神之 
本体也，个人“神我”也。情命脱离范限与无明私我意识，知其自我 
非一分别人格，而为“神圣者”永恒之一分，为其权能，为其心灵变 
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是。情命以无明既逝，乃得解脱而上升，始克建立于其自有真实无 
上本性之光明与自由中，此本性与“永恒者”之本性原为不二者也。 
吾人内中此中枢精神本体，乃与“自我”，与吾人生存之“权能”相结 
合，斯固为本源，为能涵，为管制者，而与之结合也，亦在亲密真实 
关系中，悦乐而相融。彼接受吾人皈命者，非有限之“神”，而为“无 
上神我”，为此唯一永恒“神主”，万有与全“自性”之超极“心灵”，为 
存在之原始超上“精神” 。一 无变易无个人性之自体存在，乃彼之明 
显精神第一自体表呈，呈似于吾人解脱智识之经验，乃彼之当体第 
一征象，对彼之质素第一印象与感触 。一 遍是与超极无限“个人”或 
“补鲁洒”，乃彼之真本体神妙隐微之秘密，在心思形式中为不可思 
议者；时当吾人之知觉性，情感，意志，智识，皆出离自体，脱乎其盲 
目与小方形式，而入乎一阿难陀与权能与玄秘智，其时则与吾人知 
觉性之权能极为接近而 前陈； 而此阿难陀等，则光明且属精神性， 
属超心思又无量者也。“彼”者，不可表扬之“绝对者”也，然又为 
“主”，为“友”，为“启明者”，为“爱者”为此最完全所敬爱，所接近之 
对象，最亲密内中转化与皈依之对象也。此种结合，此种关系，超上 
于有限心思之形式与律则，于凡此一切低微达摩皆 过髙; 此乃吾人 
自我与精神之一真理。然而或毋宁说因为，因其为吾人自我与精神 
之真理，为其与彼“精神”为一之一性真理也，——彼“精神”者 ，一 
切由之而出，一切以之而存在，而动作，依之而起，为其提示，—— 
是故亦又非一种否定，而为一种圆成，圆成一切心思与生命所指向 
者，所含藏为其秘密与未完成之意义者。如是，非由一种吾人在斯 
世一切为吾人者之涅槃，一除外与否定之寂灭，而由无明与私我之 
涅槃，此等之除外与否定之寂灭，且由一随兹而起无可名相之成 
就，成就吾人之智识，意志，及情心之企慕，由升举此等，且使之无 
限生活于“神圣者”“永恒者”中，由吾人一切知觉性之化形移转于 
一更伟大内中格位，然后能臻此无上圆成与精神解脱也。 



此精神问题征结，此过渡性质，凡人寻常心思极难得一真实领 
悟者，全在于一主要分辨，辨别私我在低等本性中之无明生活，与 
已得解脱之情命，在其自有真实精神本性中之光明博大生存。前者 
之舍弃必当完全，后者之转化必当绝对。此一分辨，则《薄伽梵歌》 
不厌以全力着重申说者。一方面为知觉性之私我情态，混乱震荡而 
夸张，所谓“我慢”是也，此微小，薄弱，分别之人格，是狭隘，是蹇 
钝，然吾人寻常固依其观点而思维，行动，感觉，且以之反应生存之 
感触也。另一方面为永生之充实，幸福，与智识之浩大精神境界，吾 
人与神圣‘‘本体”结合乃能人焉，吾人乃此“本体”之一种显示，在永 
恒光明中一种表现，不复为私我本性之黑暗中一种乔装。《薄伽梵 
歌》所谓“心思永其‘我’向”，谓此种全般结合也。私我生命，建立于 
一种结构中，则生存之心思，情命，物理之似是真 理也； 建立于个人 
心灵与“自性”之实用关系上；建立于理智，情绪，感觉之事物解释 
上，吾人中此微小有限之我，在宇宙浩大作用中，乃用之以保持且 
满足其束缚，分别人格之理念与情欲。凡吾人一切法，凡吾人一切 
标准，吾人以之而决定事物观念，及吾人之行为与智识，皆在此狭 
隘有限基础上进行，纵使随之环绕此私我中心而作最广远之轮转， 
亦终不能使吾人出乎此小小圆周以外。在此小圆周内，心灵乃为一 
满足或正奋斗之囚人，永远隶属于“自性”之混杂驱迫。 

盖“神我”自隐蔽于此周旋，隐蔽其神圣永生本体于无明中，服 
属于一坚持碍限“自性”之法律。此则三德之强迫法也。此为一三 
重阶梯，矗起至于神圣光明，然终莫能达。在其基本，是惰性之法或 
达摩： “答摩性”人，在一习惯机械动作中，弛怠以服从其本性之提 
示，冲动，及意志之旋转，此皆属于其物质，半明智知化之情命与感 
觉之本性。在其中段，则有动性之法或达摩 参预; 此则“剌阇性”人， 
活泼，有生命力，有动性，且欲强加一己于其世界与环境也，然适足 

t 

以增加其混乱之热情，欲望，自私性之压杀重量，及暴虐羁轭，转动 
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不休固执己见之负担，“剌阇性”之缰锁。在顶上则有和谐节制之法 
或达摩，下压 人生； “萨埵性”人试欲建立且随顺其理智之有限个人 
标准，其启明化实用性或机械化美德，其宗教与哲学与伦理公式， 
心思之体系与遍计，理念与行为之固定沟涧，凡此，多与人生意义 
之大全不相融合，且常时在更广大宇宙目的之运动中破碎。“萨埵 
性”人之法，在三德圆周中乃最 高者； 但此视线亦复有限，标准亦属 
低缺。其不完善之指征，导人趋向微小与相对之 完善; 一时能满足 
已启明之个人私我，然非建立于自我之整个真理，或“自性”之整个 
真理上者。 

然在实际，人之真实生活非任何时为此等事之一而已，既非一 
机械常例执行“自性”初步朴野之法，亦非行业动性心灵之奋斗，又 
非最上知觉光明，理智，善德，知识之胜利显现。有者，乃凡此诸法 
之一混合，由此吾人之意志与聪明，作出一颇属勉强之虚构，尽可 
能加以实践。而事实上除与宇宙“自性”中其他强迫之事物相妥协 
外，迄未实践。吾人已经启明之意志与理性之“萨埵性”理想，或则 
本身即此种妥协，最佳亦是进步之妥协，隶属于一恒常缺陷与变易 
潮流，或者，若竟属绝对性，仅能作为完善化之一种方案，在实行上 
则大部分加以忽略，或仅作为局部势力而稍有效能。若使有时吾人 
想像已经完全实践时，此乃因吾人在自身中，忽略其他权能与动机 
之下知觉或半知觉之混合；而此诸动机与权能，常时正如吾人之理 
想，为吾人行事中之真实力量，或且过之也。此种自我无明，组成人 
类理智与自是性之全部 虚妄； 此为一黑暗秘密里衬，外表则为雪白 
无瑕之人类圣道也；唯此，乃使智识与美德之虚饰自私性，有其可 
能。最佳之人类知识，乃半部知识;最高之人类美德，乃一混合性质 
之物，纵使在标准上极真诚为绝对，在其实行上亦充足为相对。作 
为生活之普通律则，绝对“萨埵性”理想不能在行为上贯通，虽作为 
改善及提高个人企望与行为之权能，亦不可无；其坚持足以修改生 
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活，然不能全般改变生活;其美满之实现，徒自影像于将来之梦中， 
或一天堂世界中，无有吾等地上生存之混杂牵扭。固不能不如是 
矣，盖世界自性或人类本性，未是且不能是纯“萨埵”性质所成之一 
片整物也。 

出离吾人可能性之此一范围，出离此诸法杂乱混合，吾人所 
见，第一脱出门路，乃某一髙尚路向，趋于非个人性，乃内向之运 
动，趋于某种广大，遍是，平静，自由，公正，纯洁之物，今兹为私我 
之碍限心思所蒙蔽者。其困难也，当吾人有体平静寂寞之时，吾人 
诚能感觉入乎此非个人性之一种积极解脱，然非个人性之活动，殊 
非容易实现。若使吾人犹全然生活于寻常心思中也，则对此心思为 
自然且必有者，如吾等人格之法，情命本性之微妙驱策，私我之色 
彩，势必染污此一非个人性真理之追求，或行为中一非个人性之意 
志。由此等势力，非个人性真理之追求，反化为一未加留意之外裹， 
隐蔽一系智识偏好，为心思有碍限之固执所支 持者； 而无私利无个 
人性行为之追求，反化为一更大权威与显明高等认可，认可吾等个 
人意志有私利之选择，及盲目武断之坚执。自他方面观之 ，一 绝对 
非个人性，似将外加一同等绝对之清静道，其意义将为凡属行业皆 
系乎私我及三德机械，而遁出人生及其工作，为唯一离此圈围之出 
路矣。虽然，此非个人性寂静，非此事中智慧之究竟一语也，因其非 
自我实践之唯一道路或极顶，或非全部道路与最上极顶，启对吾人 
可努力而行者。更有一积极精神经验，更充实，强能，私我人格之圆 
圈，心思限际之边界，皆消失于其中，消失于一最伟大自我与精神 
之无边无极 性中； 不但人生及其事业犹有可能，均可采纳，而且皆 
上臻并外发至其极广之精神圆成，且擅得一崇大升举之意义。 

一 绝对非个人性，与吾人本性之动力诸可能性间，有其鸿沟， 
度架而跨越之，其运动亦有种种等级。大乘佛法之思想与实行，作 
此困难协调，则以一种深沉无欲之经验，空一切有为法，广大消融 
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心思与情命执着与诸行，其积极方面，则运之以遍是无量之慈悲， 
度此世界及其一切众生，其化也，似注倾发施髙等涅槃境况于人生 
与行业。此调协也，同等为另一精神经验之义度，更知觉一世间意 
义，在行业边更深沉，更宏博概括，更引发灵感，更近《薄伽梵歌》思 
想一步 ：此种 经验，吾人得之于道家者流，至少读其书而可会其意 
如此。彼教中似有一无名之“常”，(“永恒者”)为精神，同时为天下 
之唯一生命 :无私 以支持而泽流万物，其义与“平等大梵” (samaixi 
brabma) 同； 为“ 一” 8卩“无有” ( asat )， 因其非此一切吾人所见者，而 
又为凡此一切存在之全。盲目人格，形成于此“无极”上，如沫，动性 
私我及其所执与所离，所好与所恶，与其固定之心思分别，乃一有 
效能之影像，所以隐蔽唯一真实，而畸变其形者也。此唯一真实曰 
“道”，太上之“大全”与“虚无”也。唯由消失此个人性及其微小构架 
形式于此不可摄持遍是而永恒之“当体”中，庶乎可几也 。一 旦成就 
乎此，吾人乃有一真实生活，有别一更伟大知觉性，使吾人贯彻万 
物，吾人亦为一切永恒势力所贯彻。于此，如在《薄伽梵歌》中，最上 
一路，似乎为全般启对且自我投顺于“永恒者”，道家之 言曰： “汝身 
非汝有也，……是天地之委形也；生非汝有，是天地之委和也，性命 
非汝有，是天地之委顺也”，于此一博大圆成与解脱行业，亦皆心 
灵投顺之动性结果。私我人格之工事，皆分离背驰，反乎宇宙自性 
之成见者也。此一虚伪运动，必代以明智静定之被动性，被动于宇 
宙永恒“权能”之手，此种被动性，使吾人对无极之作用可以适应， 
与其真理相和谐，对“精神”能形成之气息为粘柔易变。得此和谐之 
人，内中可以不动，凝定于玄默，然其“自我”出现，无复乔装，神圣 
“势力”将在彼内中 活动； 当其止于寂静而居于内中之无为也（“无 
欲”），仍将以无可抵抗之权能而无不为，亿万事物，皆当聚集于其 


来 


按:此 数语见《庄子》“知北游”篇4列子》“天瑞”篇亦引此文. 
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势力之下而动作焉。“自我”非个人性之力量，取其工作，运动，不复 
为私我所曲屈变形者，荣皇以彼而有为，以摄持且管制此世界及其 
人民，所谓“保世为怀”也. 

此等经验，与《薄伽梵歌》所教初步非个人性活动，微少分别。 
《薄伽梵歌》亦教吾人舍弃情欲，执着，私我，超出低下本性，抉破吾 
等人格及其微小形成。《薄伽梵歌》亦要求吾人生活于“自我”与“精 
神”中，见“自我”与“精神”于一切中，见一切为“自我”与“精神”。此 
《歌》要求吾人委弃自然人格及其工事，与道教思想家同，委之于 
“自我”，“精神”，“永恒者”，“大梵”。其为同事相符，固然，盖此常为 
人所能有之最高且极自由之经验，即清静内中之冲漠与玄默，与外 
表动力性活动生活相调融，二者同位并列，或混融于非个人性无极 
真实性与无限作用中，皆属于唯一永生“权能”与唯一永恒“存在” 
者也。然《薄伽梵歌》增一小语，曰 ：“更 在‘我’而无余”。（肆，三十 
五）斯语也，意义重大，而全般之意度皆变 。 Utmani atho mayi ) 其 

要求为见一切事物于自我中，而更在“我”“自在主”中，委一切行业 
于“自我”，“精神”，“大梵”中，然后更归之于超极“个人”“无上神 
我”中。于此乃有精神经验更伟大深奥之错综，人生意义之一更大 
变易，一深心感到更神秘之扫荡，如江河之归海焉，个人工作与宇 
宙作用，皆复返于“永恒工作者”。着重纯粹非个人性有此困难与缺 
点，即损减此内中之人，精神个体，内中深处本体之久远神奇，化之 
为“无极”中一暂有，虚幻，与变易之形成。“无极者”独存，除在一掠 
过游戏中，对生物心灵略不顾念。若此心灵甚且如同常可更新之躯 
体，不外“无极”中之一现相，倏现还灭者，于此不能有人中心灵与 
“永恒者”间之永久真实关系。 

诚然，私我及其有限人格，甚且皆为“自性”如此暂现与迁变之 
形成，故必当加以破除，而吾人必自觉与一切为一，且为无限。但私 
我非真实个人;若其已经消散，而精神个体仍留，永恒情命犹在。私 
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我之范限消失，心灵遂生活于与“太一”为一之深沉一体中，感觉其 
与万事万物遍是为一。然仍是吾人自有之心灵，乃享受此空阔与一 
性也。纵使感觉宇宙作用，为一切中之此一且同一能力之作用，纵 
使经验其为“自在主”所作始，且为其运动，然此在凡人各个心灵中 
仍取不同之形式，在凡人本性中仍有不同之转向也。精神知识之光 
明，多方之宇宙“权能”，本体之永恒悦乐，灌注吾人内中，流绕吾人 
周际，集中于心灵，由每一心灵又滂沛及周遭世界，宛若发自一生 
活精神知觉性之中心点，其圆周则消失于无极限中者。甚焉者，精 
神个人仍其为神圣存在之一小天地，独立，同时又不可分离于神圣 
自我所显示之整个无极宇宙，其一小部分，则吾人现见于身周者 
也。为“超极者”之一分，为能创造，彼创造其身外自有之世界，纵使 
当其保留此宇宙知觉性，其余一切皆在其中者，正尔如此。若使反 
对此说，谓此是虚幻，当吾人退归超上“太极”中时，必然消失；然其 
事亦终究无极确定之确定性。盖仍是人内中之心灵，为此解脱之享 
受者，如其尝为神圣作用与显示之活动精神中心点；故其事有较多 
者，多于徒然自体抉破个性之虚幻外壳于“无极者”中。吾人生存之 
神秘，指示吾人之为吾人者，非徒彼“一”之一暂现之名、色而已，而 
可谓为“神圣太一性”之一心灵与精神。吾等精神个性，——私我特 
其在无明中一种映示，一误人之影像耳，——有一真理或即是一真 
理，超出无明以外而长存者；吾人内中固有某物，原永远居于“无上 
神我”之超极本性中，则曰 ：“自 兹尔居于‘我’无疑”。（拾贰，八)此 
乃《薄伽梵歌》教义最深沉之概括处；当其承认一宇宙化之非个人 
性真理，吾人以消灭私我乃人乎其中者，——此即“梵涅樂”，倘若 
无是，则必不能有解脱，至少亦无绝对解放，——同时亦承认吾等 
人格长存之精神真理，为最高经验之 因素。 非此自然有体，而为彼 
神圣在吾人内之中央本体，为永恒之“耆婆”即“情命”。“自在主”， 
即是万事万物之“涡苏天”乃取吾人之心思，情命，身体，以供低等 
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“自性”之享受；是“无上自性”，即“无上神我”之原始精神本性，乃 
摄合此世界，出现于其中为“情命”。此“情命”则是“无上神我”之原 
始神圣精神本体之一部分，为活“永恒者”之一活权能。彼非徒低等 
“自性”之一暂时形式而已，而为“最高者”在其无上“自性”中之一 
永恒部分，神圣存在之一道永恒知觉光明，与彼超上“自性”同其永 
久。吾人已得解放之知觉性，其最高圆成与格位之一方面，必为擅 
得“情命”在一无上精神“自性”中之真地位，在彼处居于超极“神 
我”之光荣中，在彼处得永恒精神一性之乐。 

吾人有体之神秘，必然暗含“无上神我”本体之一同似之至髙 
秘密。非“太极”之无外非个人性为至高秘密也。此至高秘密，乃一 
无上“个人”、与一显明浩大“非个人”、二者为之一，此诚奇迹也。万 
事万物之一无变易超极“自我”，与显示其自体于此世界之“精神”， 
在宇宙真正基础上，显为一无限多方人格，遍处生作用者，——即 
一 “自我”与“精神”，对吾人最后、最密切、最深沉之经验，启示为一 
无可限量之“存在者”，接受吾人，取吾人归彼，非人乎一无相存在 
之空白中也，而为最积极，深沉，奇妙以人乎“彼自我”之全体，且在 
彼与吾人知觉存在之一切道中。此最高经验与此最广大之观，对吾 
人本性诸部分，对吾人之知识，意志，情心之敬爱，开拓出深沉，动 
展,无穷之 意义; 若使吾人除外着重非个人性者，则亦消失或损减 
矣；因如此着重，则压抑诸多运动与权能，或将其微小化，或不许其 
有最深密度之 成全； 而此等运动与权能，固皆吾人最深沉本性，深 
密性，光明性之一部分，依附于吾人自我经验之本质纤微间者。非 
独严肃知识可以佐助 吾人; 实有空处与无限之空处，以容纳情心之 
爱敬与企慕，为知识所照明且扬举者，即一更神秘清明，更伟大沉 
静有情之知识。是由吾人情心知觉性，思心知觉性，大全知觉性永 
恒和合之密接，——所谓“永存‘我’想”者,——吾人乃得与“永恒 
者”为一之极完整经验。在全本体中最切近为一，虽在宇宙性间于 
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一种神圣热情中犹深沉孤独，虽在超上性之绝顶犹深属个人，在此 
乃教令人类心灵，此为达彼“至高者”之道，为其保有神圣知觉性与 
圆成之方，对此乃由其本性作为一精神而呼召之往也。智识与意 
志，当以其全体存在一切诸部，转依“自在主”，转向彼全部存在之 
神圣“自我”与“主宰”， 故曰： “倚乎布提瑜伽”。情心当投一切其他 
情绪于与彼为一之悦乐中，在一切众生中爱彼。已经精神化之识 
感，当遍处见彼，闻彼，且觉知彼。人生究极当为彼在情命中之生 
命。一切行业皆当发乎彼之唯一权能与唯一创始，在意志，智识，作 
业根，识根，情命诸部，及躯体中者皆然。此道也，深属非个人性，盖 
私我之分别性已消除，为“心灵”而宇宙化，且还复于超上性矣。然 
而又亲切属于个人性，盖其高举至一内寓及一性之超上热情与权 
能中。无相之寂灭，可为心思销除自体之逻辑上严格要求，然非无 
上秘密之究竟一语也。 

阿琼那拒绝支撑其神圣命定之工作，出乎其私我意识，即“我 
慢”是也。其后方为种种理念与冲动之混合，杂乱，纠缠错误，皆属 
“萨埵”，“剌阇”，“答摩”性私我。情命本性则畏惧罪恶，及其属个人 
之后果。情心则以个人之忧伤苦恼而厌憎，理智则由私我之冲动而 
蒙蔽，蔽以正义与美德外相完好而实为自我欺骗之托词。吾人本性 
愚昧退缩于上帝之道前，此似异乎生人之道，且按加可怖与不愉快 
之事物于人神经与情绪诸部分及其智识上也。于今对彼已启示一 
高等真理，一行业精神与大道矣，若仍守其私我而深闭固拒，斯为 
空执，且不可能。斯则精神后果，较之从前且更坏而无底止。其起 
也，徒以一时乏力，忽然强烈离经，离其最内中性格之能力原则，非 
其本性之真义与真道也。斯时决意，本属唐劳，其为退转，空虚无 
谓。若此时竟投戈不战矣，然当其见战争杀戮，未由彼参加而仍进 
行，见其规避又致诸人战败，彼岂非为此诸人而生者耶？天生之职 
分有当保卫者，大 义也； 为其主角缺席而不为，遂使大义不立而竟 
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诬，挫折困窘于胜者无忌惮与冷嘲之力，彼等自私、自利、无公理、 
无正义之徒，反而胜利矣，斯时也，必为自性所迫，又挺刃而起矣。 
然此一还复中，必无精神美德。是私我心思理念与感情之错乱，迫 
其拒绝战争;及私我心思之特著理念与感觉恢复常态，本性因之而 
动，又迫其打消此拒绝之念矣。然不论其动向如何，如是长此奴役 
于私我，必为大坏大不幸之精神闭拒，必趋灭亡；因其将是决定堕 
离其本体之伟大真理，较彼在低等自性无明中所随从者，更为伟大 
者也。彼已被容纳于一高等知觉性中，得一新自我实践，神圣而非 
为私我行为之可能性，亦已示诸彼矣；神圣与精神生命之门乃为彼 
大开，以代徒为智，情，识，动之生命。彼被召呼为一知觉心灵，为 
“神主”之一已启明之权力与容器，不复为一大盲从之工具已。 

盖吾人内中，原有此可能 性：虽 在吾等人类最高造诣，亦可有 
此圆成与超上性。凡人寻常心思与生命，乃隐蔽于其人内中某物之 
显示，然此显示为局部而不全，为半明半昧且多属无明之一种发 
展。有一神主在于其中，对其人隐匿，对其知觉性为潜在，居于一种 
工事之黑暗隐障后而无动，此种工事，非全属于其人者也，其秘密 
彼尚未知。彼自视在世界中，思惟，愿望，感觉，作为，自以为是一分 
别自体存在者，本能自以为如是，智识自以为如是，至少生活如是， 
以为有其思想，意志，感情，行动之自由。彼负戴其罪恶，错误，忧患 
之重荷，负其知识与善德之责任而居其功；彼声明有权以满足其 
“萨埵”，“ 剌阇” ，或“答摩”性私我，擅权以形成其自我之命运，以转 
变此世界为其私我之用。“自性”在彼内中活动，是由于此本身之理 
念，“自性”一随彼自有之概念而与其人相接，然无时不成就其内中 
(按: 此指“自性”内中 ） 更伟大“精神”之意志。凡人此种自我观念之 
错误，乃真理之一颠倒，与其大部分错误同*此颠倒遂创出一全系 
列谬误然有效能之价值。于彼之精神为真者，彼则归之于私我人格 
而误用之，出之以谬误形式，得其一聚无明之结论。此无明也，在于 
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其表面知觉性之基本缺陷，即彼唯自认与己身外间机械部分同体 
为一，实际此机械部分乃“自性”之一方便技巧；又仅自认与如许心 
灵为同一，如所映射或反映于此等工事中者。彼失乎此更伟大之内 
中精神，使凡其心思，生命，创作，行为得一暗藏意义与未成全之允 
诺者 。一 宇宙“自性”，于此处服从“精神”之权能， （按: 文中凡谓“此 
处”，大抵指“此世间”，此义原从梵文出。）“精神”，固宇宙主也；遂 
形成每一造物，一随其“本性”而决定其行业；亦复形成凡人，一随 
其自类本性之普通律则，即心思有体，陷于生命与身体中且属无明 
者之律则，而决定其 行业； 亦又形成个人，而决定其独有之行业 ，一 
随其自有析然典型之律则，与其自有原始本性之变易。是此宇宙 
“自性”，乃形成且指挥身体之机械工作，及情命与神经诸部分之本 
能活动；于此吾人之服属“自性”，极为明显。亦又形成且指挥识感 
心思与意志及智慧之动作，于今亦不下于为机械性者。其不同于动 
物者，在动物中，心思工作乃全然机械服从“自性”，而人则具有一 
知觉发展，心灵得更自动参加其间，遂賦予其外表心思性以此意 
识，于人为有用且不可无，然大抵使人迷误者，使人觉得相当自由， 
且增上主宰其工具本性也。此尤使人迷误者，因使人昧于其束缚之 
严酷 实事； 其虚伪自由理念，阻止其不能寻得真自由自主。盖凡人 
之真自由自主，自由主制其本性，几于不是真实，不能完全，直至其 
觉知内中之“神明”，且具有异乎私我之原有真实自我与精神而后 
可。此则“自性”所致力表现于心思，生命，躯体中 者也； 此亦强加 
“自性”以本体与工事之此一律则或彼一律则者（“本性 ”）； 此亦形 
成吾人内中心灵之进化、及其外表命运者。然则仅在人保有其真实 
自我与精神之后，其本性乃能作为神主之一知觉工具、与已启明之 
权能也。 

如是，仅当吾人入乎生存内中深处之自我，然后方知在吾人内 
中与一切中，是此一“精神”与“神主”，为全“自性”所役属、所显示 
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者，吾人自我，皆此“心灵”之心灵，此“精神”之精神；吾人之身体， 

为彼所遣出之 形像; 吾人之生命，乃彼生命旋律之一种运动；吾人 

之心思，乃彼知觉性之一躯壳;吾人之诸识，皆彼之工具;吾人之感 

情，感觉，皆彼于本体悦乐之寻求；吾人之行业，乃彼目的之手段； 

若吾人仍属无明，则吾人之自由仅为一影像，提示，或一瞥，若吾人 

知彼且自知者，则为彼永恒自由之延续与有效能之涧道。吾人之主 

制，乃彼权能在活动中之反映；吾人最佳之知识，乃彼之智识之一 

局部光明，吾人精神至高强而有力之意志，乃万事万物中此“精神” 

意志之一种映射与遣使，此“精神”者，宇宙之“心灵”与“主宰”也。 

是居于众生内心之“主”，乃转动吾人在无明时于一切内外行业上， 

■ 

如转动于此低等“自性”摩耶之机轮上。无论在无明中而昧，或在明 
中而明，是缘吾人内中之彼，世界中之彼，吾人乃有存在。知觉且整 
体以生活于此知识于此真理中，是为抉破“摩耶”而逃出私我。一切 
其他最高之“法”，仅为此一“大法”之准备; 一 切瑜伽，仅为一种方 
法，由之吾人起初能达乎某种结合，终极若吾人有充分光明者，吾 
人能达乎与吾人生存之“主宰”、即无上“心灵”与“自我”全般结合。 
最伟大之瑜伽，乃脱出吾人本性之一切烦恼困难，而皈依此一切 
“自性”之内在主，以吾人全部有体皈依之，以生命，身体，识感，思 
心，情心，理性皈依之，以吾人全部奉献之知识，与意志，与作为，在 
吾人知觉自我与工具本性上，无不皈依之。若使吾人能在一切时中 
全般为此，则神圣“光明”，与“慈爱”，与“权能”，乃护持吾人，双使 
自我与工具充满之，领导吾人安然度出吾人心灵与生命可遭之一 
切迷疑，困难，祸乱，危险，领导至吾人永生与永恒格位之无上平安 
与精神自由，所谓“至上永恒之安居”是也。 

既说一切“法”，说出瑜伽最深精义以后，说出此第一秘密，由 
精神知识之转化光明所启示于心思者，其外，则此为更深更秘密真 

•I 

理矣，《薄伽梵歌》忽转一语，谓尚有一“至言”当说。一切秘密真理 
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中之至深秘密，天人师将以授之阿琼那，为其至上之益，盖彼为所 
选择所挚爱之一心灵。显然，有如《奥义书》所云，惟罕有之心灵，为 
“精神”所选择，足以启明其自身者，乃堪人乎此玄秘中，盖唯此人 
在情心，思心，生命间，至为接近“神主”，乃能以其全部有体真实起 
其反应，使此成为生活之实行。《薄伽梵歌》最后结束之至言，表此 
极上神秘者，乃出以简单直捷之两颂，不更作其他注释或增广，使 
之沉入心思，发布其充分意义于心灵经验中已。唯以此内中展拓不 
已之经验，乃能使此似是微小简单之词句，所含蓄无穷之义蕴，显 
豁朗然。当此二颂既说，吾人乃感觉是为此，乃此弟子之心灵长时 
所准备者，其余一切皆不过一种启明之训练与教义，使克臻此而 
已。此秘密之至秘，“自在主”最高最直捷之使信， 曰：“ 致思于 ‘我’ 
兮！敬‘我 M 事‘我”！拜‘我’！爰臻至于‘我’所！——尔为‘我’之 
所亲，故真挚其尔许。——尽弃一切法兮，皈‘我’于一！ ‘我’将尽释 
尔诸罪恶兮,尔无忧戚！”(拾捌，六十五，六十六） 

《薄伽梵歌》，一贯坚持瑜伽训练，伟大而组织完好者 ，一 弘博 
而界画分明之哲学 系统; 论“本性”与“自法”，论人生“萨埵性”律 
则，由其以上举而超出自体至于永生之自由精神大法，广泛，空阔， 
虽此最髙一德亦且远过之；论臻于圆成之若干律则，手段，训诫，条 
件；斯时也，乃似突然一变，抉破其自所构筑，而谓此人类心 灵曰： 
——“捐弃一切法，唯自奉于‘神圣者’，自奉于在上，在尔内中，在 
尔周际之至高‘神主’:此为尔一切所需者，此为最真实、最伟大之 
道，此为真解脱。”——世界之“主”，现俱卢战场神圣“御者”与“天 
人师”之形，已向凡人启示“上帝”，“自我”，“精神”之弘大真实性， 
与 此复杂世间性，及人类思心，生命，情心，识感与此“精神”之关 
系，以及胜利之方，由之经过精神之自我训练与努力，人可超出生 
死而达乎永生，出乎其有限心思生存，而人乎其无极精神存在。于 
今为人与万物中之“神主”与“精神”，辄谓 之曰： ——“凡此个人努 
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力与自我训练，终皆无所用也,若使汝能完全归顺于‘我 ' 唯依汝 
及万事万物中之‘神主’，‘精神’，唯信从彼之向导，则一切遵从信 
守诸法诸律，终于皆可抛弃，如障碍也。转汝之一切思心向‘我’，充 
之以于‘我’之思惟，及‘我’之当体。转汝之一切情心对‘我’，无论 
汝之行动为何，皆化之为对‘我’之牺牲奉献。为此已，则一任 6 我’ 
行‘我’之意志于尔之生命，心灵，与行业间；毋以‘我’处理尔之思 
心，情心，生命，工作，有似不遵乎凡人所自加之法，自加之律则，以 
向导其有限之意志与智识者，遂因而惶惑忧悲也。‘我’之道，为完 
全明智之道。为一完全智慧与权能与敬爱之道，知一切，结合其一 
切运动，有见于一完善究竟结果者也;盖此乃精练交织一整体圆成 
之无数经纬。我在斯，与汝同载此战车，显现为汝内中外在生存之 
‘主’，我重复说此绝对保证，不失之诺言，我将导汝经过且超出一 
切忧悲罪恶而至于‘我’。无论何种困难恼乱生起，其确信我将导尔 
至于宇宙‘精神’中一完全神圣生命，至于超上‘精神’中一不灭永 
生也。” 

秘密者，全部深沉精神知识所启示吾人，镜照于各种教义中， 
是正于心灵经验中者，斯于《薄伽梵歌》则为精神自我之秘密，隐藏 
于吾人内中，凡心思与外表“自性”，皆仅为其显示或表相者也。心 
灵与“自性”，“神我”与“冥性”间恒常关系之秘密，一内寓“神主”之 
秘密，则为一切存在之主，在其形相与运动上隐蔽于吾人之前者 
也。凡此真理，皆韦檀多学派，僧怯学派，瑜伽学派所多方教示者， 
悉已综合于《薄伽梵歌》初分诸章。在其一切似是分辨中，皆是一真 
理； 瑜伽一切不同之道，皆各种不同精神自我训练之方，由此吾人 
不静定之心思，盲昧之生活，皆归于清净，转向此多方之“太一”，而 
自我及上帝之秘密真理，信如是其真切亲密启示于吾人已，使吾人 
竟可生活且寓居其中，或消失分别自我于“永恒者”中，全然不复为 
心思之“无明”所驱策矣。 
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更秘密者，如《薄伽梵歌》所发明，乃神圣“无上神我”深沉协调 
之真理，彼同时为自我，神我，无上“大梵”，为独一，亲切，神秘，不 
可表相之“神主'于思想，则为究竟智识立一更深沉广大之理解基 
础； 于精神经验，则立一更充实、更伟大、能启悟、能概括之瑜伽。此 
更深沉之神秘，建立于无上精神“自性”中之微密，建立于“耆婆”之 
微密，“耆婆”即“神圣者”在彼永恒及此显了“自性”中之一分，在其 
不变易自体存在中，原与彼同属一精神与真元者也。此较深奥之知 
识，遁出精神经验于“彼方”及此世之基本分辨以外。盖诸世界彼方 
之“超上者”，同时又为在世界万事万物中之涡 苏天； 彼为居于一切 
众生内心中之“主”，为一切生存者之自我，为其所发于“自性”之一 
切事物之本原及超等意义。彼显示于其“神能者”中，为时间中之 
“精神”，驱策世界之行 动者； 为一切智识之“太 阳”； 为心灵之“爱 
者”与“被爱者”;为一切行业与牺牲之主。内中深处启对此更深沉， 
真实，微密之神秘，乃《薄伽梵歌》大全智识，大全行业，大全诚敬之 
瑜伽也。此为一同时之经验，体验精神之宇宙性，及一自由而完善 
之精神个人性，且体验全部与上帝结合，全然寓居于彼中，作为心 
灵永生性之框限，及吾人在世间在躯体中已解放行业之支柱与权 
能。 

于是，乃着此至上一语，及一切秘密中之至秘矣，即此“精神”， 
“神主”，乃一“无极”，无有于一切法，虽依固定之法而领导此世界， 
领导人经过人之一切法，如明与无明，善与罪，是与非，好与恶及俱 
非，苦与乐，忧与喜，及凡此相对之双违，如是种种之法，经过其躯 
体，情命，智识，感情，道德，与精神之形式，律则，标准，然彼“精神” 
与“神主”者，于凡此一切皆凌驾之，超上之;若使吾人亦能舍弃一 
切法之凭籍，皈顺此自由且永恒之“精神”，惟留意于使吾人无外且 
极致启对于彼，惟信赖吾人内中“神圣者”之光明，悦乐，权能，无优 
无畏惟受彼之向导，如是，则此乃最真实、最伟大之解脱，使吾人之 
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自我与本性臻于必至且绝对之圆成矣。此为奉献于“精神”选民之 
道，——惟奉于彼所喜爱之人物，因此等人物于彼最为亲切，最堪 
合一，甚且能如彼然，自由认可“自性”于其最高权能与运动中，与 
之一致，在心灵知觉性中为遍是，在精神中为超上矣。 

盖在精神发展中有一时期将至，其时吾人觉知凡吾人之一切 
努力与作为，皆不过情命与心思之反应，为对吾人内中及周际此一 
更伟大之“当体”，对其玄默与秘密执持，生其反应。已镌识于吾人 
者，即凡吾人之瑜伽，吾人之企慕与努力，皆属不完全或狭隘形式， 
盖已变形或至少亦已受限制，改变且受制于心思之联想，要求，成 
见，偏好，误表或半译一浩大真理也。吾人之理念与经验与努力，皆 
仅是最伟大事物之心思影像;最伟大事，若由吾人内中彼“权能”亲 
为之，若吾人被动充当工具，自委于其无上绝对能力与智慧之手， 
则为之更完善，直接，自由，宏大，且更与宇宙永恒意志相和谐。彼 
“权能”者，非离于吾 人也； 为吾人自我与一切他人自我之为一，同 
时为一超上“本体”又为内在“个人”。吾人之存在，行业，若被采纳 
入此最伟大“存在”中，则不复如今之独为吾人所自有于一心思分 
别中者。此将为一“无极”与一亲切然无可指名之“当体”之浩大运 
动； 将为此深沉遍是自我、与此超上“精神”在吾人内中恒常自发之 
形成与表现。《薄伽梵歌》指示此若将全然可能也，必皈依为全无保 
留，吾人之瑜伽，吾人之生活，吾人内中本体之情况，必为此生活之 
“无极者”所自由决定，而非由心思坚执此法或彼法或任何法所预 
先决定。神圣“瑜伽自在主”，则将亲受吾人之瑜伽，而升举吾人至 
究尽可能之完善化，斯圆成也，非任何外在或心思标准或有限制之 
规则之完善化，而为浩大，宏涵，对心思为不可量。为一全见之“智 
慧”依大全真理所发皇之完善化，最初诚然犹属于吾等人类本性之 
真理，其后则属于其将启对之一大事物，一精神与权能，为不可限 
量，永生不朽，自由，而大成化者，一神圣与无极自性之光明与辉耀 
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焉 。 

一切，皆当奉为此变易之资料。 一 全智之知觉性，自将双取吾 
人之明与无明，真理与错误，而弃其乏弱之形式——此所谓“尽弃 
一 切法”——转变一切为其无限之光明。一全能之“权能”，将尽取 
吾人之善，恶，功，罪，强力，弱点，而拋除其纠缠之形态，——亦所 
谓“尽弃一切法”——而转变一切为其超上之纯洁，遍是之善，不匮 
之力。一不可名相之“阿难陀”，将悉琅吾人之微小喜悦，忧愁，争斗 
之快乐，痛苦，销除其乖戾及不完善之韵律，——又所谓“尽弃一切 
法”矣，——而转变一切为其超上遍是之阿难陀，不可想像者也。凡 
一切瑜伽所可为者，皆当为之而 更增； 然且为之以更伟大见知之 
道，以更大之智慧与真理，非任何圣 、贤、 人间尊师所可教者。此无 
上瑜伽将领导吾人入乎内中精神境界，此境界将超出此世间一切， 
然亦遍涵此世界及其他诸世界中一切，但于一切皆有一精神转化， 
无其范限，无其拘束——又所谓“尽弃一切法”焉。“神主”无极之存 
在，知觉性，悦乐，在其安静玄默与光明无际之活动中，固犹在也， 
将为其真元，基本，遍是之质料，型范，性格。在此无极性之型范中， 
已显了之“神圣者”，将不复为其瑜伽摩耶所隐蔽，而明朗寓乎吾人 
内中； 随时如其所欲也，且将依其自我圆成之意志与永生之悦乐， 
在吾人内中建置无论何种“无极者”之形相，知识，思想，爱，精神喜 
乐，权能与行业之形式，透明几于全明者。然则自无拘束之效果，不 
复拘束此自由心灵与无染之本性，不复凝固为此或彼低等公式而 
无所逃。盖一切行业，皆“精神”权能所施为于一神圣自由中，终所 
谓“尽弃一切法”矣。无坠失以居于超上“精神”中，所谓“至上之 
居”者，将为此种精神境界之保证与基础。 一 亲切有理解与宇宙本 
体众生万物之为一，脱离分别心思之罪恶与痛苦，然明智以顾念真 
实分别，则将为决定权能。一恒常之悦乐，斯世永恒个人与“神圣 
者”、及彼一切之为彼者、相和谐而且为一，则将为此全般解放之效 
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果。人类生存之困难问题，如阿琼那所遭遇，为一明锐之事例者，皆 
由吾人之分别人格在无明中所造成。此一瑜伽，因其安置人之心灵 
于与上帝与世界存在之正当关系中，且化吾人之行业为上帝之行 
业，化形成且推动之知识与意志，为彼之知识与意志，化吾人之生 
命为一神圣自我表现之和谐，乃全然消除此等困难问题之法矣。 

如是，全部瑜伽遂尽启示矣，教义之至言亦付嘱矣，阿琼那，此 
选拔之人类心灵，不复在其私我心思而在此最伟大自我智识中，再 
度转向神圣行业。“神能者”已准备作神圣生活于尘世人生，其知觉 
精神已准备为解脱心灵之行业。其心思之幻妄皆 灭矣； 心灵乃还复 
记忆其自体及其 真理； 久矣，此皆为人生之迷惑现相与形式所隐 
藏，于是复化为其寻常知觉性 :一切 疑惑苦恼皆除，转能执行命令， 
忠恳作为上帝为世界之任何工作，则吾人有体之“主宰”，自体圆满 
于时间及世界中之“精神”与“神主”所命定所分派者也。 



二十三、《薄伽梵歌》义理核心 


《薄伽梵歌》成书，若干世纪矣。后世人生思想，经验，皆大抵改 
变，然则于现代人类思想，其精神用处为何？其为用之价值如何，其 
使信又为何者？人类心思常向前进，改变观点，扩大思想本质;其变 
易之效果，使过去思想体系归于堙废，倘其犹存也，则引申之，调整 
之，或微或显以改变其价值。古代教义之生命力，验于其能自然自 
致于此种处理之程度；此谓不论其范限如何，不论其思想形式如何 
陈旧，其本质之真理，其生动知见与经验之真理，此一体系得建筑 
于其上者，仍然健全，而保有其永久之效能与意义。《薄伽梵歌》，卓 
异不磨者也，其真本实质，依然清新鲜健，不异于其初出现于《摩诃 
婆罗多》史诗中时，或写入史诗框廓 中时； 盖恒常可在经验中从新 
试历。在印度，仍以此为统治宗教思想权威之一，为义理大国之一, 
若非为其一切宗教信仰宗教意见诸派诸家所全然承受者，要之皆 
不得不承认其宗教价值最高。其势用不徒属哲理或学术研究，而是 
生动活泼，直接亲切，于知于行，两皆有力；在一国一文化之复兴与 
革新中，其理念实皆发为一雄强创造之因素矣。甚至当代某一巨 
声，曾说凡吾人于精神生活所需要之精神真理，皆可得自《薄伽梵 
歌》。若凿义而执彼言，适足以长对此书之迷信。精神真理原无极 
限，不能如是加以拘囿也。虽然，大部端绪仍存于是中，而当精神经 
验近代发展发明之后，吾人今日仍可返于此本，以得大灵感与指 
南。印度以外诸国，亦承认其为世界伟大教典之一，欧洲则明瞭其 
思想，甚于知其精神实用之秘密。然则賦予《薄伽梵歌》之思想与真 
理以此生命力者，为何者耶？ 
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人类生活行为外表之实事，与内中精神真理之最绝对、最完整 
之实践，于此二者，试欲加以协调，且成办一种一体之结合，此《薄 
伽梵歌》哲学与瑜伽之中心旨趣，以之发端，持续，而结束之理义 
也。二者间之妥协，固属寻常，然永不能成为终竟圆满之解决。释 
精神性为伦理，亦属恒有，作为行为律则，亦自有其 价值; 但彼为一 
心思解决，不至成为全部精神真理与全部人生真理之完全实际协 
调，如其解决若干问题，亦又引生若干问题矣。其中之―，诚为《薄 
伽梵歌》之起点；自一种争斗所引起之道德问题出发，一方为行动 
性人物之法，其人，为王子，为战士，为人群领袖，为一大危机中之 
主角； 其争斗，为物理界之战争，为实际生活界之战争，公理正义之 
权能，与非公理非正义之权能相冲突；民族之命运，要求此人抵抗， 
作殊死战，虽经过一场可怖物理之斗争，一番广大屠杀，而必建一 
新纪元，建立真理，正义，公理之统治，•对方则为伦理意识，贬斥此 
种手段与行为，斥为罪恶，避拒付予个人痛苦与社会扰乱冲突不安 
之代价，而以避免暴力用武，为唯一道路，唯一正当道德态度。精神 
化之伦理，坚执“不害 ”,（ Ahim Sa ，又译为“非暴力运动”）。不伤，不 
杀，为精神行为之最髙法。倘此战而必作也，必作之于精神界，出之 
以无抵抗主义，或拒绝参加，或仅作心灵抵抗;若此而不成功于外 
界，若无道之力量竟获胜利者，则个人仍已获保持其美德，且以其 
事例而保全最髙理想矣。另一方面，倘若极度坚持内中精神指向， 
超出此社会职责与绝对论者伦理理想之冲突，则势必至于作出世 
道之一转，指向人生以外，离弃一切人生目的及行为标准，而以别 
一超宇宙或天上境界为极归，唯在其中乃出离生生死死纠缠之虚 
妄幻有，而后能有纯粹精神存在。顾《薄伽梵歌》，于此等事，各如其 
分际无一弃斥者，——盖坚执社会职责当尽，人在共通行业中必尽 
其分而守其法;亦接受“不害”为最髙精神伦理之 理想； 又承认出世 
道之退隐，乃精神得救之一端。然毅然越出此种种冲突据点 以外； 
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大胆决然，辨正一切生命对精神为唯一“神圣本体”之重要显示，肯 
定纯全人类行业与一纯全精神生活，可以相容，是与“无极者”结 
合，与最高“自我”同调，表现至善“神主”之精神生活也。 

凡一切人生问题，起于吾等生存之复杂，起于其真本原则之幽 
暗，起于最内中之权能，发出其决定，而管制其目的与程序者，秘密 
莫测。向使吾等之生存原是一整片，单属物质情命，或单属心思，或 
单属精神，或者，甚至其他一切，全部或主要皆内在于此中之一，或 
甚潜隐于吾人之下心知或超心知诸部分中，则必无足以使吾人纷 
乱者;物质与情命律则将为至高法令，或属心思者，对其纯粹而不 
受阻碍之原则将自然明朗，或属精神者，对精神亦自体存在而自体 
周足。动物不知有 问题; 一心思之神，在一纯粹心思性世界中，亦不 
容有问题，有则或将纯以一心思律则而尽解决之，或将纯以一理性 
和谐之满足而尽解决之；至若一纯粹精神，固当尽皆超上，而自足 
于无极中矣。但人类生存是一三合之网，是同时神秘属于物理情 
命，心思，与精神之物，而彼不知此等事物间之真实关系如何，彼之 
生命与彼之本性之如实真性为何，其命运之吸引归于何处，其圆成 
至善之境果何在也。 

物质与生命者，人之真实基础也，彼出发于是，安立于是，若其 
全然必生存于世间、于此形躯中者，不得不满足其要求与律则。物 
质与情命律则，乃生存，竞争，欲望，占有，自我拥护，满足身体，生 
命，与私我之法则也。世间一切智识推理 ，一 切道德之理想主义与 
精神之绝对论，人类高等官能所堪者，不能废此情命与物质基础之 
真实性与要求，或阻止民族在“自然”命令驱迫下追随其目的而满 
足其必需，或阻止其将此等重要问题，作为人类命运，利益，企图之 
一重大合法部分。甚且人之智慧，既未能得其支柱于精神或理想之 
解决，则背弃之，转而无外接受情命与物质生存，转而作其本能或 
理智化之追求，追求至极可能之效率，安乐，有组织之满足；而彼等 
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精神或理想解决者，凡其他一切皆可解决，独不能解决实际人类生 
活之迫切问题者也。求生之意志，或求权能之意志，即理性化之情 
命与物质完善之权能，此种福音，已化为人类所公认之“法”，而其 
他一切，则或被认为矫饰之虚妄，或甚属附庸之物，一较小且有依 
赖性之侧出问题矣。 

虽然，物质与生命，纵其固执且属十分重要，终非全部人之为 
人，人亦不能全然承认心思纯为生命身体之仆役而非它，因其服 
役，遂酬之以其自有之某种纯粹享受，或视之为不过情命驱策之引 
申或英华，附庸于物质生活之满足，为一理想之奢侈品。较身体与 
生命更亲切为人者，心思也，当其发展，则愈坚执身体与生命为其 
一 工具，——诚为一不可少之工具，然亦为一巨大障碍，否则亦无 
有问题矣，——为用于其自有特殊之满足与自体实践。人之心思， 
非徒一情命体与物理体也，而为智识，美感，善德，心灵，情感，与动 
力之明智体，在其倾向之每一境界中，其最高最强之本性，为努力 
以趋于此等之相当绝对者，然生命之机构，必不使其全然获得或具 
有之，或使之在世间全然真实化。吾等企慕之心思绝对者，仍其为 
一局部摄得之光辉或明炽之理想，心思在内固可使其现前，内向于 
其努力为命令，甚且可使其局部发生效果，然终不能强纳一切人生 
事实入其形相。于是乎有一绝对者 ，一 属智识之真理与理性之髙等 
命令，为吾人智识体所寻 求者； 有一绝对者，正道与行为之权威，为 
道德良知所专注之鹄 的者； 有一绝对者，仁爱，同情，慈悲 ，一 性之 
命令，为吾人情感与心灵本性所渴 慕者; 有一绝对者，悦乐与美之 
命令，爱美心灵之所欣 往者； 有一绝对者，内中自我主制与生活管 
制之命令，为动力意志之所劳苦者；凡此并存，而冲击另一绝对者， 
即占有，快乐，安全具足生存之命令，为情命与物理心思之所坚持 
者。而人类之智慧，因不能全然实践任何其一，更不能充全体皆实 
践之，遂于每一境中，建立若干“法”，若干标准，真理与理性之标 
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准，正道与德行之标准，悦乐与美之标准，仁爱，同情 ，一 性之标准， 
自我主宰与管制之标准，自我保存与占有，及情命效能与快乐之标 
准，而试欲皆强加之于人生。然绝对辉煌之理想，高居于上，远非吾 
人能力所及，仅稀有个人尽其能事，庶几近 之:普 通群众，则随从或 
伪作随从少数次等模范，非如此宏伟者，少数可能而且相对之已定 
标准。就全体论之，人类生命受此吸引，然仍拒绝此理想。生命以 
其自有某种幽暗无极性之力，抵抗，消磨，或打破任何已定立之心 
思与道德秩序。此必或因二者虽是相遇且交相为用之原则，原迥乎 
不同而相违，或因心思未能得人生全部真实性之奥窍。此奥窍必求 
之于某更伟大事物中，超乎人类心性道德以上某未知者中。 

心思本体，亦有此种某超上因素之朦胧意识，当其追求其绝对 
者，亦常触及之矣。心思瞥见某一境界，某一权能 ，某 一当体，与之 
相近，在其内中，居于深处，然较之为伟大无量，遥远独离而在上 
焉； 心思有此视见，见此为较其绝对者更为绝对，更为本原者，为亲 
切，为无限，为一，斯则吾人所称为“上帝”，“自我”或“精神”者也。 
是此，乃心思所欲知，欲人，欲触及，欲全分摄持，欲接近之，欲变 
是，或与之臻至某种结合，或与此“奇异者”(贰，二十九）全然同体 
为一而自失焉。然其困难，在于此精神于其纯净境，似较心思之诸 
多绝对者，距人生实际尤远，非心思以其自有名相所能表译者，迻 
人生命与行业，更不必论矣。是故有过激绝对精神论者，拒绝心思 
而贬斥物质体，企慕一纯粹精神存在,付以消除一切吾人在生命与 
心思中之为吾人者——涅榮——之代价而愉快获得。其他一切精 
神努力，自此等“绝对论者”热狂人物视之，皆一种心思准备或妥 
协，生命与心思极其能事之精神化。此种困难，事实上寻常胶粘于 
心思性者，乃其情命体之要求所表呈，生命、与行为、与作用所表呈 
之困难，因此，此神准备企图所取之方向，主要在于心灵心思所支 
持之道德心思，经过一番精神化，——或毋宁说加之以精神权能与 
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纯洁性，以佐助此等实现其绝对要求，而赋予以一更大权威，较生 
命所许予行为之正道与真理之道德理想，或许予爱与同情与一性 
之心灵理想，其权威为更大。理智与意志，认可精神之绝对一性，以 
一切众生本原为一；由认可此一性基本真理，遂佐助此等事物发抒 
其最高表现，得其广大光明基础 a 此种精神性，以某方式附丽于凡 
人寻常心思之要求，被诱导至接受有用之社会职责，及社会行为之 
习惯法，更以敬拜、与仪文、及偶像而通俗化，则世界诸较伟大宗教 
之外表体质也。此等宗教，各自有其胜利，召入某道高等光明，投加 
一广大精神统治或半精神统治之光影，然不能得一完全胜利，在一 
妥协中且即在妥协行为中，终皆颓然为生命所击败矣。人生之问题 
犹在，甚且复发于最猛烈形式中，一《至有如俱卢战场此一狰狞 
问题也。理想化之智识及道德心思，常望消除此等问题，发现其自 
有企慕所生之愉快妙法，以其自有之急切执持而生效用者，则将消 
灭人生向下丑恶之 一面； 然此固长存而不被消除。另一方面，则已 
精神化之智慧诚以宗教之声，作出此后数千年胜利之允诺，然其间 
已半信世间人之乏弱无能，乃信心灵于尘世为外客，为陌生者，遂 
声言终于非在此世界之躯体生命中，或在生死中人集体生命内，而 
在某永生之“彼方”，为彼天国或涅槃境，唯在其中可得真实精神存 
在矣。 

恰在此际，《薄伽梵歌》乃参人焉，重申“精神”，“自我”，“上帝” 
之真理，世界与“自性”之真理。于是引申重铸由古《奥义书》后期思 
想所发皇之真理，以稳定之步武大胆前进，施其解决之能力于人生 
与行业问题。《薄伽梵歌》所贡献之解决，不解近代人类全部问题之 
纠结； 为对较古代之心思说教，未曾承对现代人类思想坚持之压 
力，求集体之进 步者； 未曾回应其呼声，求一集体生活，终可包含一 
更伟大理性及道德理想，或有可能者，甚且包容一动力性精神理想 
者。其呼召为向个人，已转化至堪有完全精神存 在者； 而于其余群 
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众，仅开示一渐次之进步，将明智成就此种进步，则在于忠实遵从 
其本性之律则，以增上之智慧与道德目的追随之，终作向精神性之 
一转。其使信亦触及其他微小解决，然纵使其部分接受之，亦指其 
超出自体，至于一高等较完全之秘密，至今唯有少数个人自示其合 
格能参预者。 

对心思之追随情命与物质生活者，《薄伽梵歌》之使信则 为：一 
切生命诚为宇宙“权能”在个体中之一显示，依“自我”而起，为“神 
圣者”之一缕光明，然实则表象隐障于乔装“摩耶”中之“自我”与 
“神明”;而为低等生命之故追寻低等生命，乃坚持颠顿之路，推尊 
吾人本性幽邃之无明，全非寻求存在之如实真理与完全律则。此等 
福音 ，如： 求生之意志，求权力之意志，满足情欲，夸尚武力与强能， 
崇拜私我，及其猛烈贪图之私愿，自利不休之智能，此皆阿修罗之 
福音，唯能领导人生至浩大之毁败灭亡者。情命与物质之人，必接 
受宗教，社会，与理想之“法”，服其管制，虽在正当约束下满足其欲 
望，利益，然由此能训练且克服其低等人格，审慎调度之，与双属个 
人生命及集团生命之一髙等法律相调协。 

对于第二种人，对心思从事于追求智识，道德，社会之标准者， 
心思坚执由遵守固定之法，道德法，社会职责与功能，乃得救者，或 
坚持解脱智之解决者，《薄伽梵歌》之使信，则谓此诚是一重要阶 
段，“法”固当守，若正当遵守可能提高精神之体段，准备且从事精 
神生活，然此仍非生存之全部与究极真理。人之心灵，必往乎彼方， 
至于人之精神与永生本性之某绝对“法”。若此而可成就也，则唯由 
吾人压抑且除去低等心思原素之无明遍计，以及私我人格之虚伪， 
使聪明与意志之行为非个人化，生活于与一切为一之同一性中，抉 
破一切私我型范而人乎非个人性之精神。心思转运于三重低等自 
性之碍限迫促中，其建立标准也，则服从“答摩性”，“剌阇性”，或至 
高亦服从“萨埵性”之性质;然心灵之命运，乃一神圣之解放与圆 
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成，而此则唯能基植于吾人最高自我之自由中，唯能得之于经过其 
超出心思以外之浩大非个人性与宇宙性，而人乎“神主”“无极者” 
之全体光明，此“无极者”至高无上，“神主”，不可量，竟超出一切 
“法”也。 

对第三种人，寻求“无极”之绝对论者，引非个人性至于除外之 
极端，保持急切不耐之热情，欲消除生命与行业，以止息全个人有 
体于无名无相“精神”之纯粹玄默中，为究竟之指归与理想者，《薄 
伽梵歌》之使信则曰，是矣，此诚入乎“无极”之旅程之一，然为最困 
难之道，无为之理想，以教言或以例证而举似于世界之前，乃危险 
之事; 此道也，虽然伟大，然非于人为至佳之道；此智识虽真，犹非 
整体智。“无上者”，大全知觉之“自我”，“神主”，“无极者”，非徒一 
精神存在，远隔，为无相无方;彼在于此世间，同时为隐为显，显之 
于人，于神，于一切众生，于一切群有。求彼，非徒在于某无变易之 
玄默中，而在于世间及其一切有体中，在一切自我 ，一 切“自性”中， 
且唯由扬举思智，情心，意志，生命之一切活动，与彼作整体亦复最 
高之结合，然后人能同时解决其“自我”与“上帝”之内中迷疑，及其 
活动人类生存之外在问题。化为与上帝相似相同，人能享受无上精 
神知觉性之无边广大，此由行业而致，不异由敬爱与智识而致也。 
永生而自由，人能由彼最高水平而仍继续其凡间行业，变之为至上 
全包之神圣活动，——此则诚为世间一切工作，生活，牺牲，世界努 
力之最高峰顶，与无上义谛矣。 

此最高使信，最初为有力追随此道者而发也，则皆圣贤，伟大 
心灵，知上帝者，爱上帝者，行上帝之行者，生活于上帝，为上帝，为 
彼欣然在世间行其所事者。所为乃神圣工作，固超出私我之虚伪范 
限，及人类心思无止息之黑暗者。同时《薄伽梵歌》亦说倘人而有 
愿，则虽为甚卑极恶之徒，亦可人此瑜伽之道。于此，吾人乃见一缕 
伟大诺言之光，以此吾人有望于一集体归于至善之转变，——盖凡 
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人既有希望矣，人类缘何不能有希望耶?若于内在“神明”作至真之 
自我皈顺，而具有绝对无私之信心，则斯道之成功为必然矣。所需 
者，为决定之转依；对“精神”必有坚定之信仰，有诚笃坚持之志愿 
以生活于“神圣者”中，在自我与“自性”中与彼为一，——是中吾人 
原为彼永恒之一分也，——与彼之更伟大精神“自性”为一，在吾人 
一切体中皆具有上帝，且类乎上帝矣。 

《薄伽梵歌》在其理念之发展中，引生若干论点，如 ：“自 性”之 
决定，宇宙显示之意义，解脱心灵之究竟格位，皆争执不休辩论不 
决之问题。此一系论文，目的有在于审查且积极肯定《薄伽梵歌》之 
实质，分析其对于人类悠久精神思想之贡献，与其生活实用之核 
心，然则无须深入此等讨论，或考虑吾人与其立场或结论相异之处 
何在，或保留吾人之认可，或甚至出乎其形而上教义或其瑜伽以 
外，在后代经验中甚为强盛者。然则结束以一种表呈，陈述其生动 
活泼之使信，犹有以致与此永恒寻求者与发明者之人，以领导其经 
过当前之循环，及其生命可能直上之攀跻，上蹑精神高境者，斯亦 
足矣。 
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二十四、《薄伽梵歌》之使信 


如是，吾人可总括《薄伽梵歌》之使信，彼神圣天人师之言 ，曰： 
“行业之秘密，与人生及一切存在之秘密原为一也。存在，非徒然为 
‘自性 ， 之一机械，非法律之一旋轮，心灵或一时或永世纠缠于其间 
而不得脱;存在，‘精神’之一恒常显示也。生命原非徒为生命之故 
而有，乃为上帝而有也，人之生活心灵，‘神主’永恒之一分也。行 
业，所以发现自我，圆成自我，实践自我，非徒为其一时或将来外在 
似是之果。一切事物，有一内中律则与意义，依于自我之无上自性， 
亦如依于其显了自性；工作之如实真理有在于此；仅可偶然呈似， 
且不完善，而为无明所乔装于心思及其作用之外表现象间。然则行 
业至高、无瑕、广大之法，为发现汝所自有最高最内中存在之真理, 
且生活于其中，而非追随任何外在标准与 4 达摩\直至斯际，一切 
人生与行业将仍非完善，为一困难，为一奋斗，为一问题。仅由发现 
汝之真自我，依随其如实真理如实实性而生活，然后此问题可终于 
解决，此困难与奋斗皆得胜过，而汝之行为，既于已发现之自我与 
精神之安定中而完善化矣，乃化为神圣真实之行业。知汝自我；知 
汝之真自我即是上帝，而与其他一切之自我为一 ； 知汝之心灵即是 
上帝之一分。生活于汝所知者中；生活于自我中，生活于汝无上精 
神本性中，汝其与上帝合一而有似上帝。最初，奉献汝之一切行业 
于汝内中之 4 至上者 > 与‘太一’，世界中‘至上者’与‘太一’，作为一 
种牺牲 ，•最 后交付一切汝之为汝、及汝之所为者于彼之手，使无上 
与遍是之‘精神、以汝而施行其在世间之意志与事业。此为我所授 
汝之解决法，而终极汝将发现更无其他解决法也。” 
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于此，不得不申述《薄伽梵歌》对于基本反对之意见，同于一切 
印度学说，有以作为论据者。真自我之发现，此种吾人及一切内中 
“神主”之知识，非易 致也； 纵使心思见及之，而化之为吾人知觉性 
之本质，及吾人行业之全部条件，亦非易事 。一 切行业，取决于吾人 
有体之有效能境况，有体之有效能境况，又取决于吾人恒常自见之 
意志、与活动知觉性之境况，且决定于其动力运动之基础。是吾人 
以吾人之全部活动本性，以见、以信吾人为何者，及吾人与世界之 
关系意义为何者，是吾人之信忱，乃成吾人之为吾人也。然而人之 
知觉性原属二重，与存在之二重真理相应；因有一内中真实性之真 
理，与一外表现相之真理。任其生活于其一或于其另一中，彼将成 
为寓居于人类无明中之一心思,或为建立于神圣智识中之一心灵。 

在其外表现相中，存在之真理，不过吾人所标为“自性”或“冥 
性”者，为一种“力量”，作为有体之全部律则与机构而活动者，创造 
此世界，即吾人心思与识感之对象，亦创造心思与识感，以为此创 
造物与其所生活其中之客观世界间之关系之缘。在此外表现相中， 
人在其心灵，心思，生命，躯体中，似为“自性”之一创造物，以其躯 
体，生命，心思，尤以私我意识之分别，与其他创造物相异;——而 
其私我意识,乃一为彼而构造之微妙机能，使其可以确定且集中凡 
此强烈分离性与殊异性之知觉性。凡在彼中者，彼之心思及其作用 
之性灵，一如其生命与躯体之功能，显然为彼之本性律则所决定， 
不能出乎其外，不能不如此活动。彼诚以某种自由，归于其个人意 
志，其私我意志;但实际此归极于乌有，因其私我不过一意识，使其 
自认同于“自性”所创造之为彼者，同于所创造之分别心思、与生 
命、与躯体者。彼之私我本身即“自性”工作之产品，如其私我之本 
性如是，彼必依此而行为，不能外，不能异。 

此则为凡人于其一己之寻常知觉性也，此为其对一己有体之 
信仰，即彼为“自性”之一创造物，一分别私我，与他人与世界建立 

i ' 
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无论何种关系因缘，于一己作出无论何种发展，满足其无论何种意 
志，欲望，心思理念，皆在“自性”圈围中所容许者，与“自性”之原意 
相和谐，或与其存在之律则相融洽。 

虽然，人之知觉性中，仍有某事物不符合此严格公式者；彼有 
信心于存在之另一内中真实性，当其心灵发展，此信心亦复增强。 
在此内中真实性中，生存真理，不复为“自性”而为“心灵”与“精 
神”，是“神我”而不复为“冥性”。“自性”本身不过“精神”之权能， 
“冥性”是“神我”之力量 。一“ 精神” ，一“ 自我” ，一“ 本体” ，一 切中之 
一 ，乃此世界之主，世界不过彼之一局部显示.彼“精神”为“自性” 
及其作用之支持者，认可者，唯由其认可，“自性”之律则乃能施令， 
其力量及其方式乃能衍出。此“自性”内中之“精神”，乃为“知者”, 
乃照明之，使其在吾人内中有心知；彼之意志，乃内在且超心知之 
“意志”，感发而推动“自性”之工作。人中心灵，此“神明”之一分，分 
有其本性。吾人之本性为吾人心灵之显示，以心灵之认可而活动， 
具有其秘密自我知识，与自我知觉性，及存在意志，在“自性”之运 
动，形式，及其变易中。 

吾人之真心灵与自我，从智识前隐退，则由于对内中事物之无 
知，由于伪诬之自认为同体，由凝敛于心，命，身之外在机能。若使 
人之活动心灵能一旦从此认同退转，不自认与其自然工具为一，若 
使能见知且生活于对此内中真实之全般信心中，则一切皆变，人生 
与存在现相迥乎不同，行业之意义与性格皆异。吾人之本体，不复 
为“自性”之此微小私我创造物，而化为神圣，永生，与精神之伟大 
“权能”。吾人之知觉性，不复属此有限而挣扎之心思与情命创造 
物，而将是一种神圣，无极，精神知觉性。吾人之意志与行业，不复 
属此受拘束之人格及其私我，而将是一神圣与精神之意志与行业， 
“宇宙者”，“无上者”，“大全自我”与“精神”之意志与权能，以人类 
形相而自由作为者。 
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此天人师，降世应身，人中“神主”，其使信且续曰 ：“此 乃伟大 
之转化，变形，我号召出类拔萃之人物所趋赴 者也； 凡人能转移其 
意志，出离自然工具之无明，转向心灵之最深经验，内中自我与精 
神之知识，与‘神主’相接触，入乎‘神圣者’中之权能，皆我所谓选 
拔之民者也。选拔之民，皆能接受此信心与大法者也。诚然，人之 
智识，有难于接受此者，是皆常固执于其无明之昏尘暗雾，半隐半 
现之形式与光明，更胶粘于人之心思，神经，生理诸部分更幽暗之 
习惯，故接受为难;然一旦已接受之矣，此则为一伟大，准确，得救 
之道，因其与人生本体之如实真理为同一，亦其最髙最深本性之真 
实运动。 

“虽然，此改变大矣，为一浩大之转化，若非汝全本体本性完全 
转向移易，终莫能致。必需以汝之全自我，全本性，全生命，不奉献 
于其他，而唯奉献于‘至髙者’；盖必以此一切皆为为‘至高者’故而 
持存； 无物可以接受，除非在上帝中，为上帝之一形式，且为‘神圣 
者’故而接受之。必需容纳一新真理，全部转移而奉献汝之心思，转 
向自我，他人，世界，上帝，心灵，‘自性’之新知识，一性之知识，遍 
宇宙‘神明’之知识；其初必以理解而接受之，终则必化为一种见 
识，一种知觉性，心灵及其运动范围之一永恒境界。 

“所需要者，乃一种意志，将化此新知识，视见，知觉性，化为行 
业之动机，且为其唯一动机。若行业为勉强，有限，唯拘于‘自性’之 
少数几种必要工事，或少数事物似有助于形式上之完善化，适合于 
一宗教转变、或个人得救者，则固不能为其动机也；全部人生行业， 
为平等精神所取，为上帝故、为一切众生福利故而作者，乃为其动 
机。 所 需要者，更当有情心之升举，单纯欣慕‘至高者’，专独爱此 
‘神圣本体’，唯独崇扬上帝。亦需恢宏已宁定明觉之情心，以拥抱 
一 切存在者中之上帝。 所需 要者，人之习惯与正常本性，如其今之 
为人者，改变为一至上神圣精神本性。一言以蔽之 ，所 需要者，为一 
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瑜伽，亦即为整体智识瑜伽，为整体意志及其行业之瑜伽，为一大 
全敬爱，崇拜，与虔奉之瑜伽，及全部有体，并其一切诸部分，境况， 
权能，动作之一整体精神圆成之瑜伽也。 

“必由理解而接受，以心灵之信奉而支持，对思心，情心，生命 
化为真实生动者，此知识为何者?斯即无上‘心灵’与‘精神’在其一 
性与大全中之知识也。此即彼 ‘一’ 之知识，彼 ‘一’ ，为永恒，超时与 
空，超出名与色与世界，远高于其所自有之个人性及非个人性水平 
以上，然万事万物皆由之出，一切皆显示之于多方‘自性’及‘自性’ 
之多数形体中者也。此即彼之为非个人性、永恒、无变易之‘精神’ 
之知识，此‘精神’也，宁静而无边际，吾人称之曰‘自我’者，为无 
极，平等，而 常同； 在此恒常之变易，在此纷纷总总个人人格，心灵 
权能，‘自性’权能，还灭现似之存在中种种形式，力量，缘会间，仍 
其不变，不受修改，不受影响。此即知彼同时又为‘精神’与‘权能’ 
之知识，彼又现为永远变易于‘自性’中者，为‘内者’，自体形成 
为每一形式，自体形况为其权能之每一等级，格度，活 动； 为‘精 
神’，虽永远无限多于凡此诸有，然亦化为凡此诸有；寓居于人，于 
动物，于事物中，于主体与客体，于心灵、与心思、与生命、与物质， 
于每一存在，每一力量，每一造物中者。 

“汝能行此瑜伽，非仅由执持真理之此一面或彼一面。汝所当 
寻求之‘神 圣者’ ，所当发现之 4 自我’，无上‘心灵’，以汝之心灵为 
其永恒之一分者，同时即是此一切；汝当同时知此一切于一无上一 
性中，同时入乎彼一切中，于一切境一切事物中唯见乎‘彼 > 也。若 
彼唯是在‘自性’中之变灭‘精神％则唯有宇宙永恒之变是。若汝范 
限汝之信心与智识于此一方面，则汝永不能出乎汝人格及其恒常 
变易形相以外；在此基础上汝将拘系于‘自性’之流转生灭中。但汝 
非徒一相续而已，非徒为心灵顷刻在时间中之相续。汝内中有一非 
个人性自我，支持汝人格之川流，彼与上帝之浩大非个人性之精神 
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为一。而双出此个人性与非个人性以外，不可计量，管制汝在斯世 
之为汝者之此恒常两极，汝乃为永恒且超上于‘永恒超极性’中。 

“再者，若使唯有一永恒非个人性自我之真理，此自我既无所 
为亦无所创造，则此世界及汝之心灵皆为虚幻，而无任何真实基 
础。若汝范限汝之信心与知识于此孤独一面，则遁离人生与行业为 
汝之唯一资源。然世间之上帝及汝之在世间，皆为真实，世界与汝， 
皆 ‘ 无上者’之真实权能与显示。是故汝当接受人生与行业，而勿弃 
绝之也。在汝非个人性自我与真元中与上帝为一，为‘神主’永恒之 
—分，以汝精神人格之爱与崇敬，为其 自有之 无极性’而转依于 
彼，转化汝之自然有体为其意所必是者，为‘神圣者’之一工作工 
具 ，一 涧道，一权能。在真际固常是此;然今则不知不觉且不完善是 
此，以汝之私我，由汝之低等自性，而贬谪之为‘神主’之变相矣。然 
则汝当明知明觉且完善而不容私我之缴绕，化之之‘神圣者’在其 
无上精神自性中之一权能，为彼之意志与工作之一工具。果能如是 
也，汝将生活于汝本体之全部真理中，具足整体与上帝之结合，即 
全部无瑕之瑜伽矣。 

“此‘无上者’，即是‘无上神我’，永恒超出一切显示，无限出乎 
时间，空间，因果，任何其无量数性质与形相之一，出乎此等范围以 
外。但此非谓在其至上永恒性中，彼不与此世间一切事物相联系， 
从世界与‘自性’隔离，远乎凡此群有。彼为至高不可名相之‘大 
梵’，为非个人性自我，又为一切个人性存在。此世间之精神，生命， 
物质，心灵与‘自性’及‘自性’之一切工事，皆彼之无极永恒存在之 
诸方面与诸运动。彼为至髙超极之‘精神’，一切由彼而出为显了， 
—切皆彼之形式与自我权能。作为唯一自我，彼在世间漫遍，等平， 
属非个人性，于人，生物，非生物，任何对象，‘自性’之任何力量皆 
然。彼为无上‘心灵’，凡诸心灵，皆此唯一‘心灵’不息之光焰也 。一 
切生物，在其精神个人性中，皆此唯一‘个人’或‘神我’永生之部 
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分。彼为一切显了存在之永恒‘主宰’，诸世界及其创造物之‘大 
主’。彼为一切行业之遍能作始者，不为其工作所拘系，一切行业与 
劳动与牺牲皆归于彼。彼在一切中 ，一 切皆在 彼中； 彼已化为一切， 
然彼仍超于一切，而不为彼所造者所范限。彼为超上‘神圣者降 
世为 应身； 以其权能，彼显了于‘光荣者’中；彼为秘在于每人中之 
‘神主\凡人所拜诸神，皆仅为此唯一‘神圣存在’之诸多人格，形 
式，名目，及心思体矣。 

“ ‘无上者’自其精神真元，且在其自有之无极存在中，显示此 
世界，亦多方多相显示彼自体于此世界中矣。一切事物皆彼之权能 
与形相，彼之权能形相无穷，因彼之自体无穷也。作为一遍漫能含 
之非个人性自体存在，彼内成且支持宇宙间凡此一切无限显示，平 
等而至公，于任何人，物，事，相，无其偏好或耽执。此纯粹而平等之 
‘自我、无所为，无偏支持事物之一切作用。仍是此‘无上者’，作为 
‘时间精神’及宇宙‘精神’，乃愿望，导行，决定世界之作用，则由彼 
多方之‘是为权能’，即‘精神’之权能,吾人所称为‘自性’者0彼创 
造，支持，而毁灭彼之所创造者。彼亦居于每一生物之内心，由彼处 
作为个体中之秘密‘权能’，不异于由彼在宇宙中之遍是当体，彼乃 
以‘自性’能力而发动、显示、彼之若干道神奇于自性之性质中，于 
自性施行之能为中，分别形成每一事物，每一有体，各从其类，而发 
端且持载一切作用。是此超上最初由‘无上者’之发源，与‘彼’在万 
事万物中恒常之遍是显示与个体显示，乃构成此复杂宇宙。 

“ ‘神圣本体’、恒常有此三态。常且永，有此唯一永恒不变易之 
自体存在，为所有存在事物之基本与支持，常且永，有此在‘自性’ 
中变易之‘精神’，由‘自性’而显示为凡此存在者。常且永，有此超 
上‘神圣者’，同时能双为此两相异者，能为一纯粹而玄默之‘精 
神’，同时又为宇宙轮转中之活动心灵与生命，因彼为别一异于且 
大于此二者之物，无论二者或合或分。在吾人中为‘情命’者，乃此 
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‘精神’之一精神，此‘无上者’之一知觉权能。彼在其最深自我中涵 
具内在‘神圣者’之大全，在‘自性’中生活于宇宙‘神圣者’中，—— 
非暂时之创造，而为一永恒心灵，活动且作为于永恒‘自我’中，于 
永恒‘无极者7内。 

“吾人内中此有心知之灵，可采纳此‘精神’三态之任何其一。 
人在此世可生活于‘自性’之变易中，且唯生活于其中。昧于彼之真 
自我，昧于彼内中之‘神主’，彼唯知‘自性’.•彼见其为一机械实行 
与创造之‘力’，见己及余人皆其所创造物，——皆其世界中之若干 
私我，若干分别存在者。如是，肤浅言之，彼今如是生活，直至彼超 
出外表知觉性，而知彼内中所有者为何，凡其思想，学术，仅能为一 
道光明之影，投射于幕布及表面上者。此种无明诚属可能，甚且为 
外加，因内中之‘神主’，为其自有权能之隐障所蔽。彼较大之真实 
性非吾人所见，因其完全自认与其所创造者及形相之局部表相为 

f 

一 ，且吸引其所创造之心思，凝注于其所自有‘自性’之迷误工事 
中。此属可能，亦因真实，永恒，精神之‘自性’，即事物本体内中之 
秘密，非显了于其外表形相。吾人外窥而得见之‘自性’，生作用于 
吾人之心思，躯体，识感中之‘自性’，乃是一低等‘力量’，一依他而 
起者 ，一 ‘魔术师’，制造‘精神’之形相，然隐藏 4 精神’于其形相中， 
隐匿真理，使人唯见外幕；此‘力量’也，仅堪有次等贬格诸价值之 
总和，而不堪表‘神圣者’之显示之充分权力，光荣，悦乐，优美。吾 
人内中之‘自性’，乃私我之‘摩耶、二元之纠纷，无明与三德之网。 
如人之心灵长此生活于心思，生命，躯体之表面事实，而不生活于 
其自我与精神中，则不能如实见上帝及其一己与世界，不能克服此 
‘摩耶’，而不能不以其名目及形相行尽彼所能为者。 

“有可能者，从于今凡人生活其间之本性低等转向退回，从似 
是光明然为黑暗者觉醒，而生活于永恒非变易自体存在之明朗真 
理中。于是人乃不复被拘于其人格之狭隘监狱，不复自视为此微小 
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私我，为少许事物而思维，行动，感觉，奋斗，劳碌者也。彼已合并于 
纯粹精神之广大自由非个人 性中； 彼化为‘大梵 、彼 自知与万事万 
物中之一自我为一。不复自觉为私我矣，不复为二元性所恼乱，不 
复以忧愁而苦，不复以喜乐而烦，不复为欲望所摇，不复为罪恶所 
撄，不复为善德所限。如或此等事物之阴影仍存者，彼见且知其仅 
为‘自性’工作于其自有之三德中，而不觉其为一己生存于其中之 
真理。唯‘自性’动转，作发其机械形表 :但纯 粹精神，则玄默，无为， 
而自由。不为‘自性’之工事所触，深沉定宁，以一纯全之平等性而 
观，自知有以异于此等事物。此精神境界，能予人以寂静之安定与 
自由，然不能予人以具动力之神圣性，犹非整体之至善 圆成； 此为 
一大进步，然非全上帝知识与自我知识 。 

“至完善之圆成，仅由生活于全体至上‘神圣者’中而可几也。 
于是人之心灵，乃与‘神主’合契，以本为其一分也；于是而在自我 
与精神中与众生万物为一，双在‘神我’与‘自性’中与之为一；于是 
不但自由，且为完善，汨没于无上幸福中，准备究竟圆成矣。彼仍见 
自我为一永恒无变易之‘精神’，寂静以持载万事万物；但亦见‘自 
性’不复徒为一机械力量，随三德之机械而成作一切事物者，而为 
‘精神’之一权能，为上帝之力量在显了中者。彼见低等‘自性’非精 
神作用之最深奥 真理; 彼乃悟得有‘神圣者’之一最高精神自性，其 
中乃包含一待加以实践之较伟大真理，即凡此未完善表象于心思， 
生命，躯体中者之真理与渊源。由低等心思自性，上升至此最高精 
神自性，彼于此乃脱离全部私我。彼自知为一精神本体，在真元上 
与 一 切存在为一，在活动本性上为独一 ‘神主7之 一 权能，为超上 
‘无极者’之一永恒心灵。彼见 一 ^切在上帝中，上帝在 一 切中；见一 
切皆涡苏天矣。遂双离欣，哀，忧，乐，成，败，得，失，善，恶，功，罪等 
对待。此后，一切对其知觉之眼光意识，皆为‘神圣者’之意志与工 
事矣。彼成为宇宙知觉性与权能之一部分，一心灵而生活，而 有为； 
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充满超上神圣之悦乐，精神之‘阿难陀’。彼之行业化为神圣行业， 
彼之格位化为至上精神格位。 

來 浓 X 、 

“此解决也，此救度也，此圆成也，凡闻其内中神圣之声，堪有 
此信心与智识者，余皆以此奉之矣。跻此优胜境况，第一需要，初始 
一基本步骤，乃脱离凡一切属汝之低等‘自性’者，以意志与智慧， 
集中于两高于意志与智慧者，高于思心，情心，识感，躯体者，如是 
以处己。最先，必转向汝所自有永恒非变易自我，无个人性，于一切 
众生中为同一者。若使汝生活于私我及心思人格中，则永将周转于 
同一回旋而必无真实出路。转汝之意志向内，出乎情心及其欲望， 
识感及其吸引对象以外，升之向上，出乎思心及其联想、与执着、及 
其有拘限之愿望，思想，冲动之表。于是达乎汝内中某物，为永恒， 
永远无变，静定不纷，平等无偏于万人，万事，万物者，不为任何行 
业所影响者，不为‘自性>之任何形相所变移者。汝其成为是，为此 
永恒自我，为此 ‘大梵 ’。若汝能以永恒精神经验而成为此者，则可 
安立于一稳固基础，离脱汝心思所造人格之范限，无有于私我，不 
至于堕离安静与智识也。 

“倘使长育，怀存，而执着汝私我及任何附丽于私我者，则无由使 
汝之本体非个人性化。欲望及生于欲望之热情，皆私我之主要表象与 
症结。使汝长时谓‘我’与‘我之所有’者，欲望也;其奴役汝也，则以坚 
执之自私性，使汝奴役于满足与不满，好与恶，希望与失望，喜乐与忧 
悲，役汝于微小之爱憎，瞋恚与痴惑，使汝耽执成功与愉快事物，陷于 
失败与不愉快事物之苦恼忧悲。欲望，常引起思心之昏乱，意志之范 
限，事物之自私见与颠倒观，知识之失败与蒙蔽。欲望，与其偏好与暴 
力，皆罪恶与错误第一强固之根。时若汝怀存欲望，则不能有确实清净 
之安止，沉定之光明，恬静之纯粹知识。亦不能有正当生存，——盖欲 
望为精神之妄倒，——亦不能有正当思想，行为，与感觉之坚定基础。 
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欲望，若容其存留于任何色彩下，必于虽极明智之人为长存之威胁，可 
于无论何时，或猛力或微妙推倒心思，从其最坚定最确切获得之基础 
堕落。欲望者，精神圆成之大敌也。 

“然则戮之矣。除去对外物保有与享受之任何耽执。凡向汝前 
来为外间感触与要求者，为心思识感之对象，汝皆使之与自我隔 
离。汝其学习忍受且拒绝一切热情之腾上，安坐于汝内在自我中， 
虽其激荡于汝诸体中亦不之顾，直至其不复能影响汝本性任何部 
分而后已。同然，亦复忍受且拒绝优与喜之猛烈攻击，甚至其几微 
诱导之感触。抛除好与恶，毁灭癖嗜与厌憎，根除畏缩与烦恼。对 
凡此一切事物，当平静漠不关心，对凡汝本性中一切欲望对象皆如 
此。以一非个人性精神之玄默沉静眼光视之矣。 

“此结果也，将为一绝对之平等性，及不可动摇之宁静能力，皆 
宇宙精神所保持于其创造物之前方，永远面对此‘自性’之多种作 
用者。以平等眼光 而观； 以平等之思心与情心，接受一切外来者，无 
论其为成功，为失败，为荣誉，为耻辱，他人之尊敬，爱我，与他人之 
讥诃，毒楚，恨我，平等接受每一事缘，于他人将为乐受之因，及每 
一事缘，于他人可为苦受之因者。平等观一切人，善人，恶人，智士， 
愚夫，婆罗门，下流贱者，平等观人之在其至高位，及每一最微小人 
物。平等待遇一切人，无论其与汝之关系如何，为友与同盟，为中立 
者与无情人，为仇与敌，为所爱者与所恨者。此等皆触及私我，然固 
谓汝当除去私我也。此皆个人性关系，然汝固当深念非个人性精神 
而观察一切也。此皆汝所当见为一时属个人之分别，然慎勿为其所 
影响； 汝勿凝注于此等分别，而当专注于一切中之为同一者，即一 
切皆是之一自我，于每一创造物中之‘神圣者’，‘自性’之唯一工 
事，即上帝之平等意志，平等于人与物中，于能力、与事会、一切努 
力与结果，及世间劳动之无论何种成果中者。 

“行业，在汝仍当为之矣，因‘自性’无时不有所为 ； 但汝当学 
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知，当感觉，非汝自我为行业作者。简单观察，不动以观察‘自性’之 
工事，其三德之魔术，其性质之施为。不动以观察此种作为于 汝躬; 
观一切在汝周际所作成者，而见此在他人中为同一工事。观察汝之 
工作及他人工作之结果，常异乎汝及他人所欲望或原意所期待者， 
非他人所有，亦非汝所有，而为一更伟大‘权能’全能所规定，此‘权 
能’固愿望、且行动于世间于宇宙‘自性’中者也。更当见及在汝工 
作中之意志亦非汝所有，而为‘自性’所有。此为汝内中私我意识之 
志愿，为汝机构中优胜之性能所决定者，则 ‘自 性’于过去所发展， 
或否则此际出之于当前者也，此有赖乎汝自然人格之活动，然此 
‘自性’所形成者，固非汝真实个人。试由此外在形成而退入汝内中 
玄默 自我； 则见汝为‘神我’，不动无为，然‘自性’则常依其三德而 
继续其工事。试固定汝本身于此内中之无为与寂静，不复自视为作 
者可已。超然于活动而安寓于汝内中，无有于三德纷纭之动作。安 
定生活于一非个人性精神之清净中，彼坚持于汝诸体中之生灭波 
涛，终不汝扰也。 

“若汝能为是，则当自见已升人一大解脱，一广大自由，与一深 
沉安定中。于是乃觉知上帝而且永生，具有无年无岁之自体存在， 
不依赖心思，生命，身体而独立，稳存汝之精神本体，不为‘自性’之 
反动所感触，不为热情，罪恶，痛苦，忧悲所染污。于是不复依生死 
外在世间事物而得欣慰与所欲，竟然保有一平静永恒精神所有自 
体充分之悦乐而不移。于是汝已终止为心思人物，竟且化为不可限 
量之精神，‘大梵’。人乎此玄默自我之永恒性中已，净除汝心思中 
一切思想种子，欲望根苗，脱去身体中有生之形相，则终于以定止 
于纯粹‘永恒者’中，以知觉性之一强大转移，而渡入‘无极’、‘太 
极 5 中矣。 

“虽然，此非瑜伽之全部真理，此目标与出离之道，虽为一大目 
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标 ，一 大道，然非我所向汝提议者。盖我为汝内中永恒之‘工作者’， 
所要求于汝者，工作。非求汝对‘自性’之机械运动作被动认可，汝 
在内中完全与之分离，漠然无关而隔绝者；所要求于汝者，乃完全 
且神圣之行业，为‘神圣者’之一自愿且觉悟之工具而作，为汝及他 
人内中之上帝而作，为世界之福利而作者。余向汝建议作此种行 
业，无疑，起初作为在无上精神‘自性’中圆成之手段，但亦为此圆 
成之一部分。行业，乃整体上帝知识之一部分，彼之更伟大神秘真 
理之一部分，全般生活于‘神圣者’中之一部 分也; 甚至圆成与自由 
皆得，行业仍当继续而且应为。余要求汝作‘解脱情命者’ 
( Jivamukta ) 之行业，‘成就者’ （ Siddha ) 之行业。有所当增广于已 

说之瑜伽者，——盖已说不过第一智识瑜伽而已。亦有一行业瑜伽 
在上帝经验之照 明中； 行业可与智识作为同一精神。盖在全部自我 
识见，上帝识见，上帝中之世界、与世界中之上帝之识见，在此中而 
为之工作，本身即智识之一运动，光明之一运动，即精神圆成之不 
可少之手段与亲切部分。 

“是故，于今对高等非个人性经验，亦当加以此种 智识; 凡人所 
遇之‘无上者’，为纯粹玄默自我，亦可见其为一浩大动力性之‘精 
神’，导源一切工作者，为诸世界之‘主’，为人之行为，事业，牺牲之 
‘主宰’。此‘自性’之似是自加发动之机械，中藏一内在神圣‘意 
志’，驱策之，向导之，形成其目的。然汝若自禁于汝人格之狭隘圃 
室中，拘束于私我及其欲望之观点，为其所蒙蔽，则不能感觉或见 
知彼‘意志’。仅当汝以智识而非个人性化，且广大化而见一切事物 
于自我与上帝中，见自我与上帝于一切事物中，然后汝能全然与之 
相应。此世间一切，由 6 精神’之权能而 变是； 一切皆由上帝内在于 
一 切事物及每一造物之内心作其工作。诸世界之‘创造者’，不受其 
所创造者之 范限； 工作之‘大主’不为其工作所拘束;神圣‘意志’不 
系着于其劳动及劳动之结果，盖此为遍能，大全具有，大全幸福。然 
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此大全’仍自其超极而下窥其所创造，彼降世为 应身； 彼即在此、 
在汝 内中； 彼从内中统治一切事物于其自性之步武中。然则汝亦当 
在彼中工作，随神圣本性之方式与步武，未为范限、执着，或拘牵所 
触及者。为一切至上福利而有为，为保持世界之前进而有为，为支 
持或领导其人民币有为。所要求于汝之行事，乃已得解脱瑜伽师之 
行事;此为上帝所保持之自由能力之自动奔放，此为一平等心思之 
运动，此为一无私我、无欲望之劳工。 

“此行业之神圣，自由，平等道上之第一步，乃弃绝汝于得果望 
报之执，而徒为所必为之工作本身而为。盖汝必深沉感觉，结果非 
汝所有，而为世界之‘主宰’所有。奉献汝之劳力，委其酬报于‘精 
神’，即自加显示且圆成于宇宙运动中者。汝行业之成果，唯独为彼 
之意志所决定，不论其为幸运或不幸，失败或成功，皆为彼所运用 
于其世界目的之成就者。个人意志及全部为工具之本性，作全然无 
欲望无私利之工作，乃行业瑜伽之第一法规。毋求果，接受所得之 
任何结果；以平等性及宁定之欢欣接受 之：或 成功，或挫折，或繁 
荣，或困苦，汝其弗惊，弗惧，弗乱，弗摇，而继续行神圣行业之峻 
道。 

“然此亦不过此道第一步而已。盖汝不但于结果当无所执，亦 
当无所执于劳工。慎弗念工作为汝所有；如汝已捐除工作之果，亦 
当如此委工作于行业与牺牲之‘主’。识之，是汝之性格决定汝之行 
业；是汝之性格统治汝之‘本体’之直接动作，而决定汝精神之发展 
及表现之转向，在‘自性’实施力量之途程中。慎勿更参人任何自私 
意念以搅乱汝遵循向上帝一路之心。接受于汝本性相合之行业。凡 
汝之所为，由最伟大、最非常之业，以至于日常最微细之事，思心之 
每一起，情心之每一念，身体之每一动，向内向外每一转，每一思 
维，意志，感觉，每一步行，每一止息，每一运动，皆当化之为一牺 
牲，奉献之于一切牺牲与苦行之‘主’矣。 
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“其次，当知汝为‘永恒者’之永恒一分。汝本性诸权能，若无彼 
则皆非有，若非彼之局部自我表现，则皆非有。是‘神圣无极者’进 
步圆成于汝之本性中也。此乃无上之‘是为权能'乃‘大主’之‘权 
能 ， 形成，且成形于汝之本性者。然则遣除一切汝为作者之 意识； 唯 
见‘永恒者’为行业之作者。化汝之自然有体为一机缘，一工具，一 
权能之涧道 ，一 显示之手段。献汝之意志于彼，与彼之永恒意志合 
一：将一切汝之行业，在汝自我与精神之玄默中，悉皆委归于超汝 
本性之超上‘主’。若犹有任何私我意识，或心思要求，或情命喧扰 
者，则不能真实为此，或为之而善。虽极轻微度为私我而为之行业， 
或极轻淡为私我之欲望或意志所染污，则必不能为完善牺牲。此伟 
大之举亦不能真实美好完成，若犹于任何处有不平等性，或愚昧退 
缩与偏好之徽识。然若使对一切工作，结果，人，事，皆有纯全之平 
等，对‘至上者’而非对欲望或私我皈顺，则神圣‘意志’将决定汝一 
切行业，绝无顿挫或游移，神圣 4 权能’将自由施行之，绝无卑下之 
阻挠、或障碍之反动，决定且施行一切工作，于汝已经转化之本性 
中，纯洁而且安定者。任神圣‘意志’在其纯洁之威权中，以汝而形 
成汝之每一行事，乃圆满成就之极高度，以行瑜伽中工作而致者 
也。为此已，则汝本性将遵其宇宙轨道，恒常且全部与‘无上者’相 
结合，表现最髙‘自我’，服从‘自在主’。 

“此神圣工作一道，较之物理上舍弃人生与工作之出世道，远 
为完善之解放，美满之解决。物理上出离，亦非全然可能，非在其可 
能性度量中，于精神自由为不 可少; 甚者，亦为危险之事例，盖于凡 
夫生一种迷误影响。最优秀、最伟大人物立出标准，而余人努力以 
追效之。然则行业既是人所内含精神之本性，工作既皆永恒‘工作 
者’之意志，则伟大精神者流，主导思想者流，应当树此标准。彼等 
应当为世界工作者，行一切世间事而无所保留，——为上帝之工作 
者，自由，欢乐，无欲，为已得解放之心灵与本性矣。 
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“非智识之思心及意志之行业遂为一 切也； 汝内中犹有一情 
心，要求悦乐。于此亦然，在情心之权能与光明中，在其悦乐之要求 
中，心灵满足之要求中，汝之本性亦必转向之，转化且提升为知觉 
与‘神圣者’合一之极乐。非个人性自我知识，附有其自具之阿难 
陀；有一种非个人性之喜悦，纯精神之独欢。但一大全知识乃附起 
更伟大之三重悦乐。开启‘超上者’之幸福之门；发放一遍是非个人 
性之无限欢悦;发现凡此多方显示之 极欢： 盖有‘永恒者’在‘自性’ 
中之悦乐0情命，世间‘神圣者’之一部分，在其中之阿难陀，乃出其 
形式为极乐，建基于为其渊源之‘神主’，于其无上自我，其存在之 
‘主宰’中。全般敬爱上帝,欣慕崇扬，引申为对世界之仁爱，对其一 
切形体，权能，造物之仁爱；在万事万物中见‘神圣者已见之，得 
之，崇拜之，服事之，或于一性中感觉之。试加此永恒三位一体悦乐 
之宝冠于智识与行业;容纳此爱，学习此敬，使之与智识、行业为一 
贯精神。斯为至善圆成之极顶矣。 

“此敬爱瑜伽，将俾汝以最髙潜能之力，以享精神之伟大，一 
体，与自由。但此必为与‘上帝知识’为一之爱。有一种诚敬，在患 
难中为慰安，救助，解脱而求上帝；有一种诚敬，为赐予，神圣助力， 
与保障而求上帝，作为满足其欲望之泉源；有一种诚敬，仍属无明， 
为光明与智识而转向于彼。若人而限于此等形式也，则虽在至高尚 
尊贵转对上帝中，仍有三德坚持活动。但设若‘爱上帝者’同时亦为 
‘知上帝者’，则爱者与‘被爱者’化为一体；因其为‘太上’之所拔 
擢，为‘精神’之选民。其发皇汝内中此专注于上帝之爱;则已精神 
化之情心，既超越低等本性之范限，且将至亲切对汝启示上帝，启 
示其不可量之本体之秘密，注汝以彼神圣‘权能’之光荣，全然感 
触，倾流;且示汝以一永恒欢乐之神奇。纯全之爱，乃启纯全智识之 
钥匙。 
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“此整体对上帝之爱，亦要求整体工作，为在汝及一切众生中 
之‘神圣者’而为者。凡人工作，则依从某种欲望，或善或恶，某种情 
命冲动，或高或卑，某种心思拣择，或凡或圣，或发乎某种交杂之心 
思与情命动机。但汝所为之工作，必自由而无欲;无欲以为之事，则 
不造成反动，亦不外加缠缚。作之于至善之平等性，与不动之宁静 
与和平中，亦无任何神圣热狂，此初为精神责任之微妙羁轭，为‘当 
为之业其次为一神圣牺牲之 上达； 在其极高处可能表现为活动 
一性中一平静欢欣之许与。爱中之一性，可能成就更多；将以深沉 
强度之喜乐，代替诸端冷淡之静定;此喜乐也，非私欲之微小快慰， 
乃‘阿难陀> 之无极汪洋。‘被爱者’在汝之工作中而当体现前，汝将 
有此纯洁神圣之热情与流动 意识； 为在汝及一切众生中之上帝而 
劳力，其中有一深固之欢喜。爱为工作之宝冠，爱为智识之华冕。 

“此爱即是智识，此爱能为汝行业之极深内心者，将为汝最有 
效能之力量，以作究极之奉献与美满之圆成。个人有体与‘神圣本 
体’全般结合，乃完善精神生活境况。然则其全然转向‘神圣者 ’矣; 
以智识，敬爱，行业而使汝之全本性与彼合一。至极皈依于彼，无所 
吝惜以汝之思心，情心，意志，全体知觉性，以至于汝之诸识及躯 
体，皆委于彼之手。使汝之知觉性，由彼荣皇华贵以型铸为彼之神 
圣知觉性之形模，了无瑕颍。使汝之情心化为‘神圣者’之一清明或 
辉焰之心。使汝之意志化为彼之意志之无瑕作用^使汝之真本识 
感与躯体、化为‘神圣者’之欢乐识感与躯体。以汝之一切为汝者爱 
彼且奉献 于彼； 念念思想与感觉，每一冲动与行为，皆忆彼不志。坚 
持忍耐，直至凡此诸物皆全为彼有，而彼在汝精神内中最深处神 
坛，一如在最平凡外表事物间，皆出现其能转化之当体而后已。 

X X X 

“此为而三而一之道，由之汝乃全能出脱低等本性，升入汝之 
至上精神自性。此为隐秘超乎心识之本性，•情命，高上‘神圣者’与 
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‘无极者’之一分，在有体律则上与彼亲切为一者，乃寓居于彼之 
‘真理’中，不复寄寓于外在化之‘摩耶’中矣。此一圆成，此 一一 体 
性，可享受之于其自有原本格位中，高处于一超宇宙之无上存在 
内： 但于此，于此人类身体及此物理世间，汝亦可且应当实践之。为 
此目的，内中自我平静无为，脱乎三德，徒然观察且漠然许其在外 
间诸体作机械活动，此不足也。盖活动本性，亦当奉献于‘神圣者、 
化为神圣，自我同然。凡汝之为汝者，皆当生长至与‘无上神我’同 
一有体之律则，此之谓‘同法一切皆当转成‘我’之知觉精神变 
是。当有最完全之投顺皈依。在汝本性之一切生活道上及所有途 
程中，汝其皈依于‘我’，•夫唯如是，乃能成就此伟大转变与圆成矣。 

“瑜伽之此高上成就，将立即解决行业问题，或毋宁谓将全部 
除去或根绝此问题矣。人类行业，固充满困难纠纷者也，纷乱丛杂， 
有如密箐深林，有少数半明或幽暗之道开凿其中，然绝无通 道也; 
凡此纠缠困难，皆起于此一简单事实，即人类拘囚于其心思，情命， 
身体本性之无明中而生活也。彼为其性质所迫，又为其意志中之责 
任所苦，盖彼内中某物，觉彼实为一心灵，当为彼本性之统治者与 
主宰，今兹彼则全然非是，或亦极少是为者也。在此种情况下，凡其 
生活律则，凡其一切法，必然不完善，属暂时，且属权宜者，最佳亦 
不过部分真实或正当而已。其缺陷可以消失，必其已知一己，知此 
彼生活其中世界之真性，尤在于其知此‘永恒者’，彼从之而来，因 
之而存在，且生活于其中者也。既成就一真实知觉性与智识矣，则 
不复更有问题;盖如是，彼发于衷而自由行为，且自动依于彼之精 
神真理，及彼之最高自性而生活。充其极，在此智识之绝髙峰顶，非 
彼作为而是‘神圣者’作为，即永恒而无极之‘太一’在彼中作为，在 
其已得解放之智慧、与权能、及成就中，以彼而作为也。 

“在其自然有体中，人是‘自性’之一 ‘萨埵’，‘剌阇’，或‘答摩’ 
性动物。由人中此德或彼德居于优势，乃成作且追随其生活行动之 
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此法或彼法。彼之属“答摩性”，物质，外感之心思，服属于惰性，恐 
怖，无明者，或则部分服从其环境之强迫，部分服从其欲望之间发 
冲动，或则托庇于常规服从一钝阍习惯智识。‘剌阇性’之欲望心 
思，则与其所生存其间之世界奋斗，常试占有新事物，试欲命令，战 
争，征服，创造，毁灭，积聚。常一往直前，颠沛于忧，喜，成，败，极 
喜，绝望之间。无论其似是接受何种律则，实际唯遵其低等私我之 
法，属阿修罗与罗刹本性之心思，不息，无疲，吞噬自体，且吞噬一 
切者也。‘萨埵性’智慧则部分超越此境，见有优于欲望与私我之律 
则者，为其所当遵守，于是建立且自外加一种社会，伦理，宗教律 
则 ，一 ‘达摩 '一 ‘经教’。此为常人心思至上所能达者，建立一理想 
或实用律则，以领导其心思与意志，且尽可能忠实遵守之于生活与 
行为间。此‘萨埵性’心思必加以发展至最高点，在其处乃克全然拋 
弃其私我动机之混杂，为‘大法’本身之故而遵守之，视为一非个人 
性之社会，或伦理，或宗教理想，徒然因其为正当，遂无私以为之， 
所谓‘当为之业’是也。 

“虽然，凡此‘自性’作用之实际真理，多内向而属主观，少外向 
而属心思者。此为 ：人即 是一具于形体之心灵，内入乎物质与心思 
性中，彼在其中随顺彼发展之进步律则，为彼本体之一内中自法所 
决 定者； 彼精神之型模，作出彼之心思与生命型模，所谓彼之‘本 
性’是已。每人有一‘自法’，即其所当遵守，发现，而随顺之内中本 
体律则。为彼内中本性所决定之行业，即彼之真实‘达摩’。依顺乎 
此，乃彼之发展之真 律则； 违离乎此，则起其错乱，退转，误失矣。凡 
社会，伦理，宗教或其他之法，最能佐助其遵守实行彼之‘自法’者， 
则常为最佳胜者也。 

“复次，凡此行业，虽至上亦隶属于心思之无明，及三德之运 
转。仅当人之心灵已发现其自体之后，乃能超过、且自知觉性上拭 
除无明，以及三德之纷乱。诚然，即使汝已发现自我，且生活于汝之 
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自我中，汝之本性一时仍将继续其故道，随其低等诸态而转。但此 
际汝可以完善自我知识而循此行动，使之化为对汝生存之‘主宰’ 
之牺牲。然则遵从汝‘自法’之律则，作汝 6 本性’所要求之事，不论 
其为何者。弃斥一切私我动机，一切私我意志之作始，一切欲望统 
治，直至汝能以汝有体之一切道法，皆对‘至上者’作全般投顺。 

“一旦汝克至诚为此，其时则退除汝之行业作始之机，绝无例 
外，皆委于汝内中无上‘神主’之手。于是汝乃得解脱乎一切行为律 
则，逍遥乎一切法。汝内中之‘神圣权能’，‘神明当体’，将脱汝于一 
切罪恶不善，且举汝高出善德功行之人间标准而超卓矣。盖汝乃生 
活行动于精神本体与神圣自性中，于其绝对且自发之正道与纯洁 
中。非汝，而是‘神圣者、将以汝而发施其意志与工作；非为汝个人 
之低等欲望与快乐也，乃为世界目的，及汝之圣善，及一切众生或 
隐或显之幸福。光明洪流，倾注于汝，汝当见‘神主’之形相于此世 
间，于‘时间’之工事中，知其目的，听其命令。汝之本性，作为工具， 
唯将接受彼之意旨，无论其为何，行之而不惑，盖随汝行为之任何 
作始，由上而来，由汝内中而出者，必有一命令式之智识 ，一 光明之 
认许，认许神圣智慧及其意义矣。战争，将为彼所有也，胜利属于 
彼，王国属于彼也。 

“此将汝在世间在此形躯中之 圆成; 超出此诸有时间性生死界 
之外，无上永恒超知觉性将为汝所有，汝且永远安居于‘无上精神’ 
之至高格位。转轮劫运生死之威，无由怖汝；盖汝必已能完成‘神 
主’之表现于此人生，而汝之心灵，虽已降入心思与躯体，则固已生 
活于‘精神’之浩大永恒性中矣。 

“如是，此为无上运动，此为汝全自我与本性之整个皈依，此即 
捐弃一切法，委之于‘神圣者’即汝之最高‘自我’，此为汝一切诸体 
对无上精神自性之绝对企慕。一旦汝能成就乎此，不论在发端或迟 
在中途，不论汝在外表本性上是为何者，曾是何者，汝之道已确定， 
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汝之圆成为必然已。汝内中一‘无上当体’将取汝之瑜伽，顺汝‘本 
性’之轨辙，而迅达于其圆成美满。此后，则无论汝人生之道为何， 
行业之态为何，汝将知觉以生活，动作，有为于彼中，而‘神圣权 
能’，将在汝每一内中外表动作间用汝而有为也。此为无上道，因其 

a 

为最高秘密玄微，而仍为一内中运动，可为一切人进步以体验者 
也。此为汝之真实生存，汝之精神存在之最深沉最密切之真理矣。” 





1988 年中译本序言 


印度教之有薄伽梵歌，犹伊斯兰教之有可兰经，基督教之有 
新、旧约圣经也。佛典浩瀚，宗乘分隶，教理行果，藏通别圆，莫不依 
经为主，或且以名其部。道教类同，无俟殚述。救恩圣道，言量卓绝， 
要皆高明博大，弘涵邃中，亦玄亦史，参揉神话，或瞻彼岸，或企仙 
人，求脱苦海，钦慕乐国。等观并列，异曲同工，难谓孰能尽赅宇宙 
真理之大全，盖各遵其所信所证以立说，遂垂世而成其教也。近代 
文明迈进，我社会主义国家信教自由，煌煌宪法，具有明文。各教人 
士同乐太和，熙熙皞皞，不干国纪，无有穋辐，固当一视同仁，更毋 
庸是非褒贬于其间已。稽之史乘，元魏时颇闻此教，未有其书。当 
时释家，视为外道。唐初玄奘求法东归，尝携婆罗门与俱，则二教已 
无间然矣。其后西来者，经师而外，传天算、医药、工技、乐舞等多婆 
罗门。亦有祆教、摩尼 、一 赐乐业之徒，先后莅止，争奇吐耀，各事弘 
扬。然其经典无传、立功不远。祀废年湮，芝兰同化。婆罗门教者， 
印度教也。异名同谓，然亦微有辨别。时先于佛者，泛称婆罗门教; 
后于佛者，概称印度教，其实一也。观乎物质环境历史背景毕同，可 
知其与佛教相应奚若。顾未尝盛大，迄未人乎士大夫之林。不可与 
华夏历代佛法相拟，亦与明末公教不侔。近世圣雄甘地尝言，印度 
教离其本土东西两河之间，无有生命。嗟乎！何自知之审耶？千年 
来伊斯兰滋大弥光，则不显亦不宾灭。而基督福音传人，公教尤竞， 
根深柢固，逾三百年，印度教又瞠乎后尘。甘地或有感于斯而言。将 
非以地理、时代、族姓、语文、习俗之殊异 ，阃 阑有不可逾越者耶?抑 
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其中亦有不足耶?虽然，此其千祀传承第一族姓所以安身立命之大 
经大法也。倘研碡奥旨，邈达玄言，观其澍泽流慈、化民成俗，且将 
广 我遐瞩 、博我至闻，或亦可契会宇宙真理之一隅，而得解脱之乐 
欤！抑此圣典，歌也。歌必可唱咏讽诵，于华文以古诗体译之也宜。 
抑此歌，圣典也。译词当不失其庄敬，出义须还之于梵文也无失。敬 
不失礼，而文义可复，庶几近之矣。 

梵澄侨居天竺，凡三十三年。译成于贝纳尼斯在一九五 O 年。 
越七年，始出版于南印度捧地舍里。盖挥汗磨血几死而后得之者 
也。书稍行于南洋各地。欧、美名学府时或采之，国内罕闻。适有 
中国佛教文化研究所大心之士读而善之，谓可再版。用是以梵本详 
加校订，增注数端，重 付剞拥 I 。盖归国十年乃得以呈似国内读者，距 
初版三十佘年矣。今日中国之佛教，固亦无间于印度教哉！——书 
次，并于中国佛教文化研究所诸君子致其谢悃。 

1988年2月徐梵澄识于北京 
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1957 年海外初版序言 


五天竺之学，有由人而圣而希天者乎？有之，薄伽梵歌是已， 
——世间 ，一 人也；古今，一理也，至道又奚其二？江汉朝宗于海，人 
类进化必有所诣，九流百家必有所归，奚其归？ 曰：归 至道！如何诣? 
曰内觉！——六大宗教皆出亚洲，举其信行之所证会，贤哲之所经 
纶，袪其名相语言之表，则皆若合符契。谅哉！垂之竹、帛、泥、革、 
金、石、木、叶，同一 书也; 写以纵行、横列、悬针、倒薤之文，同一文 
也; 推而广之，人生之途，百虑而一致，殊途而同归，可喻已。 

人理则然，天理奚异？鼓万物而不与圣人同优，天理与人理又 
奚不异?七十子之徒，或少孔子三、四十岁，进之退之，因才而异，常 
所教者，多礼乐文为之事，故言性与天道，賜也叹其不可得闻。《庄 
子》辄谓夫子废心用形。而子路请祷，则 曰：丘 之祷也久矣。夫其用 
形是已，而谓废心者，何欤？非谓思虑有无所可用者耶？……爰咨 
于释，辄闻其说有谈空。空者奚空？有者奚有？曰圆成实奚其实？ 
曰净觉随顺奚其随顺？籍曰自性，自者谁自？籍曰真如，真者奚真？ 
……爰咨于 道：道 也奚道，常也奚常，万物之宗何是，至道之精何 
处？……叩三氏之学,将非昭昭冥冥，希夷仿佛，格于上下远迩无不 
遍，形于众生万物无不周，至静而至动，常有而无极者耶？其他立义 
标宗者，吾皆得执此而诘之矣。人理之封，思辨之智，名相语言之所 
检表，有难得而测者矣。然舍是则无以立，不得已必落于言筌，则曰 
至真，即至善而尽美，曰太极，即全智而 遍能; 在印度教辄曰超上大 
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梵，曰彼一，人格化而为薄伽梵，薄伽梵者，称谓之至尊，佛乘固尝 
以此尊称如来者也。欧西文字，辄译曰 ：天主 ，上帝，皆是也。 

姑舍是。——且印度古有大部落曰句卢者，以贺悉丁那普为首 
都，今德里所在地也.。其君名逖多罗史德罗，昏啧，其子朵踰檀那失 
德，不足以王此大法 之国； 其弟班卓之五子皆贤，义当分国之半。然 
朵踰檀那以阴谋流放此五人于外者，十有三年 6 故皆矢志复国。克 
释拏,雅达婆部落之君长也，与句卢族为友，甚欲解此一家兄弟之 
争。时五人乞五邑以自安，朵踰檀那不许，谓虽针锋之地亦不与。于 
是终不得不出于一战。顾克释拏初无左右袒也，遂辞其军，谓得其 
军者，不能得其人，得其人者,不能得其军。朵踰檀那乞其军，遂尽 
委之，己乃独赴班荼缚之军，为阿琼那之 御者； 阿琼那，最善射者 
也，临阵有退意，克释拏一说，遂奋勇杀敌，大战十八日，双方四百 
余万人皆尽，班荼缚胜而复其国。——此薄伽梵歌，即克释拏阵前 
所说词也。然皆托出之于桑遮耶之口，桑遮耶，瞽君之御者也，以其 
在战场所见所闻， 一一 闻于其君。事具《摩诃婆罗多》大战史诗，而 
此歌即该史诗毗史摩分第二十三章至第四十章也。（目录见后） 

婆罗多大战，古信有其事矣，史诗作者，名维耶索，平生事迹不 
详。时代亦不详。考史者大致推定诗成于公元前，或曰在公元前五 
世纪。撰者之意，盖假一历史事迹，以抒其精神信念与宗教思忱。要 
其涵纳众流，包括古《韦陀》祭祀仪法信仰，《古奥义书》超上大梵之 
说，天主论之神道观，僧怯之二元论，瑜伽学之止观法，综合而贯通 
之。书成在《古奥义书》以后，诸派哲学发展及其经典形成以前，则 
昭然可睹。世间宗教，莫不自有其独立之宝典，而印度教之宝典，乃 
自一史诗分出，稍异；此史事非他，又至亲骨肉同室操戈以相剪屠 
之流血史事，故说者往往视若庄列之之寓言；而天神降世之说，自 
来诸教皆莫能外者也，则谓天人相与之际，值人生奋斗方兴，人类 
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精神遭际至大之危难，故天帝降世，亲说此教言矣。 


虽然，抑非寓言之类也，盖指陈为道之方，修持之术，是之谓瑜 
伽学。求“瑜伽”一名词之本义，曰“束合”也，“约制”也。俗谛则凡 
人所擅之能，所行之术，皆瑜伽也。广义则为与上帝相结合之道，为 
精神生活之大全。大抵为 三:一 曰知识瑜伽；宇宙人生之真谛，超上 
神我之微密，有在于是焉 & 体其动静，会其冥显，观其常变，达其实 
理，臻于解脱，至于圆成之学也。二曰行业 瑜伽； 离私欲之缠缚，遵 
至道而有为，自法是依，性灵所托，在俗归真，保世滋大之事也 。三 
曰敬爱瑜伽；坚信不渝，至诚顶礼，敬万物中之神主，拜万相外之太 
玄，物我为一而毕同，保合太和而皆爱，其极也，与我契合，臻至圆 
成，乘彼逍遥，同其大用，斯则贤愚皆所易为，前二道之冠冕也。 
——至若旁枝侧出，其道弥弘，人各有修为之方，师各有独到之见， 
或赫他瑜伽，始洁身躯，练习体式，次学制气，终期调心，列等分程， 
有为有得。或罗遮瑜伽，其术较简，修身守戒，专务止观，寂虑敛凝， 
人三摩地。夫其灵明独朗，契道亦有其由，他若秘授专持，具依密 
法，得其成就，重在神通，方士异人，术难究诘，咒语符录，何可胜 
量，一守庸或有偏，至极终期解脱;若斯之类，皆属瑜伽，——综其 
大凡，以上三者。 

抑愚之翻译是书也，未尝不深思其 故：耶 、回、祆教，吾不得而 
论之矣。欧洲学者，辄谓其与新约在伯仲间，不知前后谁本。日耳 
曼学者罗林泽于一八九六年翻译此歌，乃条出百余处，谓思想甚至 
其文句有与新约福音书相同者，乃谓其抄袭新约 圣经; 然薄伽梵歌 
成书远在公元以前，自不必论。近代甘地之记室德赛，于其译本中 
广引可兰经等以相发明，亦可见诸教典之义相贯通。若谓超上本有 
—源，万灵于兹具在，教主由之降世，宗教以此而兴，此无论矣。或 
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谓真理原有一界，非必属乎神灵，法尔宛如，唯各时代各民族之圣 
智人焉，斯其所见所证会皆同，此亦无论已。当就其同者而勘之，则 
不得不谓其合于儒，应乎释，而通乎道矣。枝叶散义，凿执较量，其 
事难穷，近乎烦琐；无已，请略举其一二大旨，比较而观其会通可 
乎！是所就教于博达高明之士者已。 

何以谓之合于儒也？——儒者，内圣外王之学也。经学罕言神 
秘，纬学乃多异说，无论经学纬学，未有不尊孔子者也。观于史事， 
假令汉髙祖过曲阜而未尝祀孔子，汉武帝未尝罢黜百家独尊儒术， 
谓其遂不至于俎豆千秋亦不可也。然孔子曰：圣，则吾不能，孟子 
曰 ：乃 所愿，则学孔子也。后世逮及姚江支派，而犹曰愿学孔子也， 
至清而学人之志稍衰焉。何也，以其内精微而外广大，有非诸子百 
家所可企及者也。今若就其外王之学求之，则祖述尧舜，宪章文武， 
有非后世所能尽守者也，后世典章制度礼乐文为无一不变，然其内 
圣之道，终古不变者也；非谓孔子之后，儒林道学遂无臻圣境者，圣 
者不自表于世也。 

如何谓之圣？夫 曰：心 之精神之谓圣，近是已。虽然，此心也， 
理也。诚则不已，纯亦不已，下尽乎人情，上达乎天德，道无不通，明 
无不照，宇宙造化之心也。昭明之天，星云光气弥于其间，博厚之 
地，山岳江海载于其间，皆非蠢然之物而已也，具有 灵焉； 三才，造 
化之心也。一大弥纶而曰天道，曰天德，曰天命。人，非徒有生而已 
也，曰有生命。命也者，使也，“天之令也，生之极也，天所命生人者 
也。”“受命于人则以言，受命于天则以道。”故 曰：“ 分于道，谓之命， 
形于一，谓之性，化于阴阳象形而发谓之生，化穷数尽谓之死。”又 
曰： “天命之谓性。”性也者，仁义理智之性也。成性则知命焉。《春 
秋》书邾子蘧蔭卒。其言 曰：命 在养民，死之短长，时也。君子谓之 
知命。夫子自道，五十而知天命。非其性与天合，奚足以知天命？夫 
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曰： “大人者，与天地合其德，与日月合其明，与四时合其序，与鬼 
神合其吉凶，先天而天弗违，后天而奉天时。”曰 ：“穷 理尽性以至于 
命。”是皆心学也，理学也，亦圣学也，希圣而希天者也。故曰肫肫其 
仁，渊渊其渊，浩浩其天。…… 

虽然，合宇宙造化之心者，又何足以言喻？故曾子 曰：江 汉以濯 
之，秋阳以曝之，皓皓乎，不可尚已。以子贡之智而曰望夫门墙。是 
皆取譬之说。至宋儒辄曰观其气象。夫曰四十而不惑矣，则宇宙人 
生之秘蕴，既已洞烛无遗，生死之念，不置于怀，人我之间，无分畛 
域，是则修之以礼乐，博之以文为，措之于至中，止之于至善。或遇 
馆人之丧而垂涕，或值狸首之歌若弗闻，无他，一合乎天道，顺之而 
行已； 推而至于平居申申夭夭之象，非游，夏之徒所庶几也;怪、力、 
乱、神，夫子不语，固知其不可以思智摄，不可与世俗言也，然其余 
事足以知颜子三月不违仁，商瞿四十而有后，若此之类，又皆至微 
者也。 


此内圣之学，《薄伽梵歌》所修也。辄曰：皈依于我，我者，儒家 
之所谓天也。然不讳言神，神奇变现，将非道之华腴而去其枯淡欤? 
尚文者，视为繁辞以 藻说; 学道者，信为实事而不疑；此其大本也。 
稍寻端绪 ：仁义 之性者，彼所谓萨埵性也，扩而充之，至极且超上 
之，与吾儒所谓体天而立极，一也。夫子绝四 ，一 曰毋我，与彼所谓 
毋我或毋我慢 ，一 也。毋我而毋意，毋必，毋固随之，三者绝而毋我 
亦随之，皆彼修为之事中所摄也。《孟子》严于义利之辨，而彼曰循 
自法而有为，曰天生之职分，即义之所在也。战阵无勇，在儒门则曰 


* “大人”谓“帝王”。纬书古义，大人者，圣明德备也。”是即内圣外王之学。朱子序 
《易》，亦引此文，而 注云： 人与天地鬼神，本无二理，特蔽于有我之私，是以梏于形体而 
不能相通。大人无私，以道为体，曾何彼此先后之可言哉。——于此可见朱子之精诣。 
“性与天合”,亦汉懦旧义。是天人一贯之学。 


469 




非 孝也; 在彼则为生天之道，克释拏所极谏也。礼，分散者，仁之施 
也，在彼则布施有其萨埵性者也。儒者罕言出世，然《易》曰遁世不 
见知而不悔，孟子曰，穷则独善其身。春秋多特立独行之人，使孔子 
之周游，值天竺之修士，必曰隐者也。孔门亦未尝非隐者也^古天 
竺之修士，在人生之暮年，不及期而隐，不贵也，在儒家亦必曰非孝 
也。孟子曰人皆可以为 尧舜， 与彼所谓虽贱民亦可得转依而臻至 
极，其为道之平等大公，一也。 

内圣外王之学，至宋儒而研虑更精，论理论性论气论才，稍备 
矣。勘以此《歌》主旨，则主敬存诚之说若合焉；理一分殊之说若合 
焉；敬义夹持之说若合焉，修为之方，存养之道，往往不谋而同；在 
宋世释氏且为异端，印度教更无闻焉，自难谓二者若何相互濡染， 
然其同也，不诬也。 

凡此诸端，皆其理之表表者也。《歌》中自述为皇华之学，秘之 
至秘，较之儒宗，迥乎有别，儒家罕言神秘，后世儒者或谈气数，终 
亦不落于神秘；以王船山一代大师，而谓至大而无畦畛，至简而无 
委曲，必非秘密者也，一落乎神秘，似已非至大至公，而其中有不足 
者然。然而儒门精诣，直抉心源，穷理尽性以至于命，上而与大化同 
流，所谓圣而不可知之谓神者，亦秘之至矣。宋人论后世人才，非不 
如三代，然儒门淡泊，收拾不住，辄为他教扳去；观于他教，亦何尝 
不淡泊，有且至于枯 槁者； 独不以神秘自表曝于世，是以谓之淡泊 
耳。二千五百余年前，印度教舆儒宗，两不相涉，其相同也若此！尤 
可异者，孔子之教一集大成，三代文物礼教之菁华皆摄，而后有战 
国诸子之争鸣。在印度则此书之法一集大成，尽综合古《韦陀》等教 
义而贯通之，而后有诸学派及经典竞起。其运会之相类又若此！ 

观其同，固如是矣，以明通博达之儒者而观此教典，未必厚非。 
若求其异，必不得已勉强立一义曰：极人理之圆中，由是以推之象 
外者，儒宗；超以象外反得人理之圆中者，彼教。孰得孰失，何后何 
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先，非所敢议矣。三家以儒最少宗教形式，而宗教形式愈隆重者，往 
往如风疾马良，去道弥远，于此《歌》可以无讥，可谓一切教之教云。 

何以谓之应乎释也？——本为一物，不曰合 、同； 前引后承，姑 
谓之应。仪法之教，至韦檀多时代浸微，迄佛出世千余年间，婆罗门 
之法席几于尽夺，举往昔传承之繁文淫祀，阶级，迷信皆加变革，以 
印度社会史观之，未始非一大启明运动也。然大乘及密乘之兴，皆 
印度教所资益；及其衰也，又独尊而光大，《薄伽梵歌》之学，遂盛行 
至今。其中原有耿耿不可磨灭者在也。 

今稍就其大略言之 ：曰信 ，曰行，曰证，三者皆具，自为正法无 
疑。虽然，昔者，窃闻之，雪藏之南，高丘之上，有圣湖焉，渊然以清。 
其水，则甘露也，饮之得永生焉。三毒，所 除也； 羯摩，所涤也;无明， 
所湔也；烦恼，所濯也；轮回，所息也；明智，所增也；安乐，所施也; 
……若斯之类，自韦陀教以下，诸宗各派之所共信，遑论佛教，即耆 
那教亦未能外也。六度未举其数，《歌》中历历可指也，度舟，早见于 
《黎俱》者也。因缘十二支佛所独详，然其义咸在也，亦非创于此 
《歌》，无明亦早见于《韦陀》，识缘名色，名色缘六入等支，散见诸古 
《奥义书》。六度之阿修罗在《韦陀》中无不善义，传至《薄伽梵歌》时 
代，其义已变，与后之佛法中 义同； 然诸天，则犹《韦陀》之诸天也。 
天神降世之说,《歌》中之警策也，而彼净饭王子，岂非谓乘白象而 
至 者欤？ 其相应也若此。然而千余年来，两教人士，势如水火，诤端 
症结，一在于有上帝或无上帝，一在于是幻有或非幻有；此以成正 
觉为超诣，彼以合天主为极归，各自是其正宗，相互斥为外道；此外 
多枝叶散义之殊，理实名称之异；或则仪法迹象间事耳。虽然 ，掇拾 
绪余，聊陈 数意： 

数论神我自性之说，法相唯识师势欲以因明破之无余。《薄伽 
梵歌》同数论之分，广说二自性三神我；其超上神我，乃双涵有功德 
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无功德大梵，为一为多，显于自性又超于自性，立说乃精妙圆明，此 
彼因明所不及也。以时代论，且稍轶因明发展之前。吾诚不知商羯 
罗之摩耶论，与龙树之中观，相去奚若;读其所造赫黎诸颂及三书 
之疏等，将毋于大全真理，仅有其名相与偏重之殊?要之后世论师， 
运用因明，了无差别。比量推理，立破斐然，狭义三支，词锋犀利，二 
教因明固皆微妙，耆那教因明且立十支。皆以应思辨之内者绰然， 
度理智之外者不足。入其界域，即有 终穷; 离彼方隅，浩茫莫测也。 
芥子须弥，大海牛迹，将谓三支五支，遂可弥纶宇宙哉！是以圣言一 
量，论师杜口；如《韦陀》之象征隐喻，尤所难穷；妙道玄征，必躬亲 
证知，了于心目。何况因明，尚且非语言所限也。此其一。 

瞻部诸宗，奠不指归解脱，同法同界，理致弥辨，就佛法视之， 
则解脱极诣，无过涅槃。此不可一概而论也。小乘涅槃，虚无寂灭， 
就此观之，乃汩没私我，人静定无为之永恒大梵中，可谓负极绝待。 
而入大梵涅槃者，乃更上与“超上补鲁洒”契合，合其德，同其体，返 
其真，一其性，双超动静之表，可谓超极 绝待。 非谓一舍此身，顿成 
解脱；非是迷有漏天，作无为解；非标究竟无得，即是菩提;非指寂 
灭精圆，而为彼岸。而度世利生，更由兹起。固也余依皆尽，斯还于 
太上灵明，直入空有之本源，达彼一永恒之真际者已。夫人生究竟， 
本非入灭而无还，纵或事有可能，如实理非正大，贵其上合至真，双 
超生死。由斯而有所诣，以非无所从来。大乘广利群生，无学终为 
小果，断灭有闻外道，等平正尔弘慈，自来大乘论师，多成此转。如 
入无色天者，相佛而不及见其弘法，是以有悲。倘使多生结习，次第 
皆除，神圣新生，兹焉不异，解脱不期而致，转化自在而成，安乐法 
身，去来无碍，保世弘道，无或疑焉。论于世俗，譬如襄阳居士，千古 
不可无一，亦不可有二者也。而雪山夜乂，蕲其半偈，生灭灭已，寂 
灭为乐，岂究竟义谛欤？此其二。 
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梦幻六如，大乘了义。俗人学佛，万相皆空。此所谓一刀断缠， 
殊非解缚。借以袪其我执，此亦方便法门，若论宇宙渊源，竟非大全 
真谛。夫曰诸相非相，因非显是而已，偏契极真，遂觉皆相，是者终 
是，相还如是。摩耶义为幻有，乃低等自性之无明，此必非于一真之 
前，造本无之相。何况万德万善，法界森然，大慈大悲，流注无竭，岂 
可曰此皆幻有，等是虚无？此世俗胜义，两无乖背者也。倘使摄末 
归本，明体宜求于用。空固未离于有，如初无益于真。故知无所住 
而生其心者，从入之一途，不住于相者，修为之一法，理皆偏至，事 
则权宜。夫其誓愿出家，坚诚求法，此必非以如幻之心，学如幻之 
佛，证如幻之道，度如幻之生，例此一端，可以明矣。《薄伽梵歌》行 
世，远在大乘发扬之前，淳源未漓，坦途无碍。既不以空破有，亦不 
以有破空，但使双超上臻，初未旋说旋扫，固曰无始无上之大梵，非 
有非非有是名也。（拾叁，十二)后世治法相学者，辄曰五法三自性 
皆空，八识二无我俱遣，既空既遣，必证必得，上方犹大有事在。斯 
则依他实依真我，非如芦束相交，•镜智自镜圆成，有照双栖同树。此 
其三。 


净土一宗，吾华尤盛，简易平实，流布广远，溯其渊源，固自此 
教出也。夫其行事虽似凡俗，其秘奥正未可量，宇宙间原有大力载 
持，非小我私意所可测度也。唯识宗于五力不判，正以其弗可措思， 
密乘除灾、增益、降伏、摄召之事，亦由兹衍出。若隐世利济，功效可 
观，若显表权能，机祸弥烈；下有所求，上乃相引，往生得度,各赖信 
忧;举凡念诵祷告之义具在于是。夫精诚所至，金石为开，一忏悔而 
物我同春，一惻怛而苍生霖雨，谦变亏盈之数，复见天地之心。务当 
销除己私，克制 欲念; 毫芒之判，事异渊云，吁可慎已。夫耶、回博 
爱，孔子言仁，老氏宝慈，与佛法大悲，同源一贯，内心原不限于思 
辨，妙用亦不囿于人间，所谓大威德之施流，有不可思议者矣。不 
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然，古印度圣贤，亦不以敬爱瑜伽，为三道之极尊也。此其四。 


佛法顶珠，禅宗妙悟，不立文字，无朕可寻，盖非显了者之道, 
难为有形躯者所诣，歌中有述也。究其用力措心，竟无立锥之地。以 
论身心性命之全般转化，事功行业之自在光华，殊与法付无法不 
侔，亦与枯木寒岩未称。必至运水搬柴，无非妙道，法身安乐，等是 
牟尼。若功在一朝，亦难相拟。窃疑其理究竟无有不贯者，彼遍周 
宇宙又超宇宙之太一，在无明中又在自性中之士夫，斯亦得之于无 
相可拟之前，或会其静定真常一面，是则心佛众生，三无差别，当下 
即是此体，何有文字语言！所以能一棒一喝，大彻大悟也。即知即 
能，即悟即道，棒喝象征神用，机锋迸出妙源。击发灵明，断绝疑路。 
若使原无有在，蒸砂必不成粢；究其不致落空，适非深龛无坐者也。 
宗依教本，教以宗荣，倘能一超直人，正尔三学相资，世徒见其竖拂 
振威，未寻其守戒修定，当其上堂呈偈，振锡游方，恶辣钳锤，淋漓 
棒血，举似酬答，常落臼窠，参究话头，全依自力，又远非此平实依 
他之易行道可比也。及至明语言之不足，知思虑之唐劳，两边不可 
以契极中，小慧不足以当大事，由是廓清一切，呵佛骂祖也欤！论厥 
圣功，亦未止此。谅哉！奇亦无奇，秘乃至秘，终不若全归敬爱，还 
我故家，有道有方，愈瞻愈近。善知识 当知： 此际直在毗卢顶上行 
也。此其五。 


五义之余，请稍稽史 事：远 者不论，佛法未入中国以前，周秦西 
汉之世，人生刚健，充实光辉。晚周诸子，学术争鸣，东汉士林，声实 
弘大，古无前例，后罕继踪，固由往圣之德泽未渝，礼教之菁华未 
竭。然其弊也，英雄事去，则纵情于醇酒妇人；君子路穷，唯有使祝 
宗祈死。要皆性命之本真是率，局限于形体之封。黄老盛而人生观 
为之一变，佛教传而人生观踵之再变。自是葆真遐举，削发披缁。澹 
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情累于五中，栖心神于遐外，浮世之乐既非乐，有生之哀亦无哀，由 
此忧悲苦恼始稀，常乐我净之说皆入。而其弊也，则浑沦浩瀚之真 
元凿，深纯朴茂之德泽亏，博大光明之气象阴，笃厚善良之风谊薄 
矣。鼓芳扇尘，经唐历宋，救苦诚然救苦，利生亦殊利生，盛兴未及 
千年，迄今遂趋末法。夫斲彫不可返朴，浇滴不可复淳。今欲废除 
佛法而复兴殷周之礼，事不可能；欲导扬佛法而绍隆唐宋之观，亦 
势所不许。无已，倘弘雅量而于佛教以外求之，则同出西天，源流异 
派，可资裨益殊堪尊尚者，犹大有在也。夫道本无分，群非可出 。一 
麻一麦，犹藉耕耘，半缕半丝，终由纺绩。则诚所谓逃空虚出尘世 
者，果何可得也？以此歌而论，天帝降世，乃激励猛士赴战场，以建 
立正义大法之国土，非可异欤！例此一端，足以救弊。大致古婆门 
之颓废，佛教皆可匡正之。小乘之不足，大乘足以博 充之; 末法之罅 
漏，新起印度教可以弥缝之。更互代兴，后来居上，独尊光大，今数 
百年，大济斯民，同功异位，且远播欧西，又百余年。吁嗟！非无故 
矣。 


何以谓之通乎道也?——谈道者宗老子，岂 不曰： 天得一以清， 
地得一以宁，侯王得一而为天下贞？又曰 ：抱一 以为天下式。一者 
何？太一也，彼一也。无上大梵也，超上神我也，超上自在主也，名 
异而实同。——归根曰静，是谓复命。复命曰常，知常曰明。根者， 
本也，在上而非在下者也。喻之曰天地根，是则归根者，岂有异于臻 
至虚静不变不动永恒之神我耶？ 

且《老子》之所谓德，寻常世俗之所谓道德,《歌》中所谓萨埵性 
者也。然更有无上自由超极之性，非寻常道德名相所可囿者，此之 
所谓上德不德。一一唯仿唯佛，曰希曰夷，杳杳冥冥，其中有真，皆 
所谓彼一之德，自我之真性也。尽其名相语言之能事，表此无上本 
体，两家皆不能尽，亦无以异。 
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进而观其最相合者，曰为无为，事无事。夫曰为无为者，非块然 
无所作，偷视息于人间者也。不动于欲念，不滞于物境，不着以私 
利，不贪于得果，不眷于行事，不扰于灵府，以是而有为于世，即所 
谓为无为也，终至于有为无为，两皆无执焉。皆《歌》中之义也。而 
其于宇宙人生之观念，有一要义曰等平。土块、金 、石； 大国，小鲜， 
在彼道流，相去奚若?如是者，奚其白，奚其辱，奚其不足，奚其不刍 
狗万物？如是者，微妙玄通，深不可识！ 

更求其为道 之方： 曰去甚，去泰，去奢。曰致虚极，守静笃。曰 
为学日益，为道日损，损之又损之，以至于无为。曰我有三宝，一曰 
慈，二曰俭，三曰不敢为天下先。……凡此，《歌》中所常见也。夫其 
所损者，袪其我慢，克制情欲，变易低等本性以成就其高等自性也。 
积极言之，损之又损之，谓尽其所以为己者 ，一 委于至上至真，视若 
牺牲已，亦皈诚奉献之义也。 

虽然，何哉？将谓千古一大教典，而教人以术自取足于世耶？曰 
用柔，庄生且曰用弱。曰专气致柔，曰以天下之至柔，驰骋天下之至 
刚，曰江海所以为百谷王者，以其善能下之。曰大国以下小国…… 
嗟乎！凡此亦皆喻投诚皈命之事也。识人生之有限，观大化之无穷， 
知其无可奈何而安之若命。一宅而寓于不得已，致虚极，守静笃，损 
之又损，下之又下，柔之又柔，弱之又弱，以对越此万物内中外在之 
至真，于以挫其锐，解其纷，和其光，同其尘，于是而无为之为出焉， 
于是而妙窍见焉，于是而大道可行矣！ 

且夫至真者，无所措其心智语言者也。故曰修除 玄觉; 侗乎其 
无识，一委之于此太上者，然后与彼契合而逍遥于圣域焉，则弘道 
救世利生，何莫由此而出矣！此亦瑜伽之能事也。固曰：吾言甚易 
知，甚易行。道之至易而至妙者也；以是而混休戚，同欣哀，齐彭殇， 
达生死，皆无论矣；将谓委蜕形躯而我果亡乎？大浸稽天而我果沦 
乎？坻颓山崩而我果伤乎？死而不亡者寿，彼，永生者也。 
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于史事观之，道之显明，乃常在据乱之世，载胥及溺，民不聊 
生，典章丧沦，制度破坏，分崩离析，朝不保夕，于是归栖之意常多， 
安隐之求愈切，故《老》、《庄》出于衰周，而魏、晋道流多卓荦，以此 
《歌》而论，出于至亲骨肉相残之际，亦人生由外转内之机也。而世 
之解《老》、《庄》者 ，一 误于申、韩之克核，再误于方士之求仙，皆强 
索玄妙无上之真，于粗重形下之器，未得乎牝牡画黄之外者 也：至 
若导引服气，固形养寿，与彼瑜伽，亦多合辙。以术而辅道则同然, 
为术而行术皆无可。不然，即欧阳公所谓始于一念贪生，虽寿至千 
岁，功在一身，亦何益矣！或者此书一出，可资攻凿而相得益彰也 
欤！其佐证正未可 一一 数也， 

就此三家，略标大致。愚久居天竺，行箧无书，旧学既荒，新义 
难得，惜无从取诸载籍，比勘深求。然意其入华也，必然无阂。虽然， 
亦又尝深思其故，今世中西学术昌明，分科繁细，重外轻内，枝叶深 
芜，而人生大端，或昧略矣。世愈不治，乱难瘼矣。倘世界欲得和平， 
必人心觉悟而循乎大道，举凡儒、释、道、印、耶、回，皆所当极深而 
研几也。是皆身心性命之学，略其形式，重其精神，就其所长，自求 
心得、不议优劣，不画哇町，开后世文明运会之先端，袪往古异教相 
攻之陋习，则大之足以淑世而成化，小之足以善生而尽年。夫智无 
涯而生有涯，世界五千年之文明，东西方之智术，安可穷也?安可穷 
也？何居乎？量沙算海，泛滥无归，若考信典籍，专务外求，则新莽 
时人有死于书卷间而不悟者。若守道不坚，立义不笃，则近世学者 
有六变而骇世焉者。然则存其大体，身体力行，深造自得斯可矣。且 
自有人类，智术发于心源。今聚全世界古今教典图书，亦不能谓真 
理罄尽于是也。而世变愈深，祸乱愈烈，虽梦所未见，亦事之恒有， 
必不能尽求于史有征，于法有据而相应。然则唯有返求诸己，觉自 
内心，常养灵明，不枯不竭，则真理层出，大用无穷，宝珠在衣，灵山 



不远，不疾而速，不行而至，竟可得其向导，臻至圆成，要之希圣，希 
天，终必发蒙乎内心矣。——奘、净而后，吾华渐不闻天竺之事，几 
不知佛法以外，彼邦原有其正道大法存，而彼亦未知吾华舍学于释 
氏者外，更有吾华之正道大法存焉。以言乎学术参证，文化交流，近 
世乃瞠乎欧西后尘，倘从此学林续译其书，正可自成一藏，与佛藏， 
道藏比美。间尝闻其当代领袖，竟以此一歌而发扬独立运动，士以 
此蹈白刃，赴汤火，受鞭朴，甘荼毒而不辞，卒以获其国之自由。向 
者吾游天竺之中州，接其贤士大夫，观其人人诵是书多上口，又皆 
括淡朴实，有悠然乐道之风，是诚千古之深经，人间之宝典矣。译 
成，附以注释，并识其涯略如此。壬辰秋分，徐梵澄序于南印度捧地 
舍里室利阿罗频多学院。 



第一章 


逖多罗史德罗言： 

于此法田句卢之地兮， 
咸齐集而奋欲交绥； 

我属与班荼缚兮， 

桑遮耶！彼等胡为？ 

桑遮 耶言： 

邦君朵踰檀那兮， 

睹班荼缚之聚屯， 

来至阿阇黎前兮， 

乃如是而进言： 

阿阇黎！观彼班卓诸子兮 
成此大军！ 

是君之弟子所部署兮， 
都鲁波陀子之勋。 

是皆英雄而善射兮， 

阵前与毗摩，阿琼那等伦， 

庾庾坦那，与维罗咤， 



及都鲁波陀敌万弓人， 

特黎史计都，与掣岂丹那， 
及迦尸之王以勇闻， 
弗卢芰孔底亳遮， 

与尸畀人之君， 

禹坦曼尼羽雄猛兮， 

愠怛没赭为勇异， 

缫婆陀与陀劳波提耶， 

皆万夫之统帅。 


而我军之良将兮， 

精锐君亦当知！ 
君“重生者之至上”兮! 


说与君为撖咨。 


吾师、与瞰史摩， 

羯拏，与羯勒波皆常胜于战中， 
阿湿缚他摩，与维羯拏， 

缫末陀底兮亦同。 

其他英雄甚众兮， 

为余皆欲捐生， 

种种兵器具备兮， 



悉娴习于战争。 


我军有不足兮， 

护军者毗史摩; 
而彼军盛壮兮， 
护军者毗摩。 


尔等其于诸路前， 

——按队伍而定立！ 

唯毗史摩是保兮， 

诸将士其齐集！ 

乃鼓舞其壮气兮， 

彼威猛之大父、句卢之叟 

高吹战螺兮， 

作大声如狮子吼！ 

于是羯鼓，应鼓，大鼓兮， 
与军螺，画角齐鸣。 

诸一时而顿作兮， 

枞撞噪乱其声。 


爰乃驾以白马兮， 

御乎大战之车; 
亦各吹其天螺兮! 



阿琼那，与克释拏。 


赫里史计舍鸣其“巨人骨”兮 
檀南遮耶吹其“天施”， 
“狼腹为恐怖事者”兮！ 


亦声其巨角“匏荼罗” 


o 


孔底子邦君于地瑟耻罗， 

亦吹其螺名“胜无 涯；” 
那拘罗，与萨贺提婆， 

各吹其“妙声”与“珍珠花”。 

迦尸之王善射兮， 

施康地为良乘， 

特里施荼都孟那， 

维罗咤，与萨底阿契无能胜。 

都鲁波陀，陀劳波底诸子， 

与“巨臂缫婆陀”…… 

大地君王兮！ 

诸方各吹其战螺。 


其声震惊天地兮， 

轰虺激嘹。 

逖多罗史德罗诸子兮， 




心焉动摇。 


20. 爰睹逖多罗史德罗诸子兮， 

成列而矢石将下； 

猿帜之班卓子兮， 

方引弓而欲射。 

21. 大地君王兮！ 

时彼谓赫里史计 舍言： 

阿琼那言： 

阿逸多兮！ 

驻我车于两军之间！ 

22. 俾我得观彼等兮 

整齐跃跃将战； 

竟谁与我周旋兮？ 

值初以兵戈相见！ 

23. 而得睹此群众兮， 

求战咸集于斯。 

彼恶慧逖多罗史德罗子兮， 

众欲为彼战而悦之。 

24. 桑遮耶言： 

古咤计舍既如是言， 
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婆罗多！彼赫里史计舍 
遂于两军之间 
驻彼无上兵车； 

25. 而面对毗史摩与陀拏， 

及诸邦国之君， 

乃言： 观之！帕尔特！句卢之群! 

26. 于是帕尔特观之： 

对立者皆父辈，祖父辈， 

阿阇黎，母舅，兄，弟， 

子，孙，及诸铸侣。 

27. 及外舅，暨诸朋友…… 

见林立于两军兮， 

皆亲姻而对垒。 

28. 深悯恻而怅望兮， 

孔底子悲伤而 有语： 

阿琼 那言： 

此皆我之亲串兮， 

克 释拏！ 观其对峙而鼓舞！ 

29. 我四肢疲惫兮，口舌为焦； 

毛发为竖兮，躯体摇摇。 
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30. 大弓堕自我手兮， 

肌肤如灼， 

我几不能自立兮， 

心飘飘如无托。 

31. 凯也舍筏兮！ 

我见兆之不祥。 

诚不知果何益兮？ 

杀亲串于战场！ 

32. 克释拏！我不愿胜利兮 

亦不求王权与安乐。 

歌宾陀！王国于我何有兮? 
安乐驯至性命将奚若? 

33. 求王权，享受，与欢乐兮， 

实为彼等之故也； 

而彼等方集于兹战争， 
弃捐性命与财富也。 

34. 亲教师，诸父，诸子， 

以至于大父， 

母舅，外舅，诸孙， 

中表，暨余亲属也。 
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我不欲杀彼等兮， 

虽我身而被戮也。 

纵为三界主而不为之， 
况王此土地而独也? 


杀彼逖多罗史德罗诸子， 
又奚足以为我愉？ 
我辈适陷于罪恶兮， 

而杀彼等暴徒。 


故我辈不当戮彼兮。 

彼等我之宗族。 
摩闼婆兮！ 

戮宗亲奚为有福? 


虽彼等贪冒昏心兮， 
不见亡宗亲之罪， 
与欺朋友之恶， 


瞻纳陀那！ 

我辈固见殄宗之虐。 
然则胡为不戢兮， 

知自免于斯瘼? 


家族毁、则传统宗法皆废兮! 
宗法废、则举族皆陷于非法! 


非法嚣张兮， 

则家庭之妇女失贞! 

妇女失其贞洁兮， 

则族姓之淆乱滋生! 


清乱则有地狱之祸兮， 

降于族，降诸殄宗亲之人， 

其祖祢之灵斯陨兮， 

麦饭与水浆之祀其湮！ 

由彼等殄灭宗亲之罪兮， 

及混淆族姓之恶； 

伊昔传承之家法兮， 

与族姓之法皆索。 

我辈固尝 闻之： 

彼家法废坏之人， 

瞻纳陀那！入地狱其永沦。 

呜呼！ 

我辈必陷于大罪兮！ 

决将剪戳我宗亲， 



以贪享王国之福。 

46. 彼逖多罗史德罗诸子， 

若人阵手刀兵以加我， 

我无拒亦不执兵兮， 

斯在吾而宁可！ 

47. 桑遮 耶言： 

临阵既作是言， 

阿琼那仰于车座。 

弃掷弓矢兮， 

心忧意禅！ 
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桑遮耶言： 

如是悲悯兮动魂， 

泪盈盈于双目兮，心烦冤。 

摩脱苏陀那 

乃如是而进言： 


室利薄伽梵言： 

阿琼那！迫兹危难兮， 
何自而生汝此沉忧? 
此非亚利安人之素行兮， 
亦非升天之路由， 
又适为讥谤之所投! 


毋自陷于孱弱兮， 

此于尔非洽适！ 

去尔心卑下之愁积兮， 
起！起！克敌！ 

阿琼 那言： 

阿利苏陀那！ 



彼陀拏，与毗史摩皆可亲敬； 

我何能发矢兮， 

而射之于行阵？ 

戮此伟烈诸师兮， 

在世余宁餐乞丐之食也。 

固皆加我善愿之师， 

杀之，则斯世宴享我尝皆血艴也。 

于兹竟不知孰愈兮， 

为彼胜我抑我胜彼？ 

戮彼等而我辈亦痛不欲生兮， 

彼逖多罗史德罗诸子——兹焉对垒。 


怆悯为过蔽我本性兮， 

于正法心意然疑。 

二者孰愈兮？ 

问君为我决之！ 

我为君之弟子兮， 

告我！皈依师！ 

不知如何而能去此烦忧兮， 

此焦灼我 诸根； 

于世虽得无敌而富庶之国土兮， 

又为明神之至尊？ 



桑遮 耶言： 

克敌如是言于赫里史 计舍； 

遂谓歌宾陀云； 

“我则不战！”-而归于沉默。 

婆罗多！ 

彼处两军之间而忧心悄悄兮； 
赫里史计舍熙颜如笑兮， 

乃为是言： 


室利薄伽梵言： 
尔忧所不当优者兮， 

尚作明智之言； 

智者不忧已逝之人兮， 
及人之在存。 


非我未尝存在兮， 
非尔，非此诸王; 

又非我辈于未来兮， 
凡存在而或亡。 


如性灵于此身兮， 

历童年，少，壮，老衰， 
如是而更得一身兮！ 



智坚定者于斯不疑。 


与物境相接兮， 

感寒温与苦乐； 

斯皆有来去而无常兮； 

尔强忍为坚卓！ 

平等于苦乐而坚定兮， 

此皆无由累婴； 

嗟尔“人中英杰”兮！ 

彼堪人乎永生。 

无有者非有是兮， 

已是者非无有； 

之二者之究竟兮， 

知真之士所睹。 

知彼为不朽者兮， 

由彼而群有遍是。 

人无或能兮， 

使不变者而毁。 

在身则为所禀兮， 

彼常存，不可量，而不磨。 

其身则云有卒兮。 


是故战兮！婆罗多! 


19. 或以此为杀者， 

或思此为所杀； 

二者皆不知兮， 

此非能杀非所杀者。 

20. 彼未尝或生，亦未尝灭， 

未为已是兮，或又将是非是； 

未生，常存，永恒，而太始兮， 

身虽戮兮彼不毁。 

21. 有人知此为不生不灭兮， 

无变易而常恒； 

帕尔特兮！ 

彼杀人或使人被杀其焉能？ 

22. 如弃敝衣兮， 

人斯革取 其新； 

如是弃捐故体兮， 

性灵入乎新身。 

23. 唯斯火不能焚兮， 

唯斯刃不能刊， 

唯斯水不能湿兮， 

493 



唯斯风不能干。 


唯斯弗可割，弗可烧， 

弗可叹，弗可溺兮， 

恒常，遍漫，无变，弗动， 

——邃古永历兮！ 

斯则谓之不显，不变易兮， 

不可思量； 

倘知彼其如是兮， 

汝故不可忧伤！ 

若汝思彼为常生而常灭兮， 
纵如是，巨臂！汝故不可忧伤! 


生者之死定然兮， 


死者之生必当。 

故于必不可免之事兮， 

汝竟不可忧伤！ 

万物作始皆为不显兮， 

婆罗多！而独显于中; 

其消亡又归于不显兮， 
于斯竟胡为乎 忧忡？ 


有人视彼如奇异兮， 
有人说彼如奇异兮， 
有人闻彼如奇异兮； 

人虽闻兮 . 无人知彼! 

彼居众生身内兮， 

永恒而不能创。 

婆罗多！于一切众生兮， 
汝故不可忧伤！ 


且有鉴于自法兮， 

汝尤不可战栗！ 

舍正义之战斗兮， 

刹帝利事无更优逸。 

刹帝利其庆幸兮， 

如此战争自来； 

帕尔特！盖偶尔得之， 

如值天门之开！ 

倘尔将弗作此正义之战兮， 
自法与声名皆忝， 

且逅污站！ 


抑亦此非名誉兮， 




凡夫永将议尔; 
荣誉英雄而蒙耻兮， 
固远不如死矣! 


彼诸乘御大将兮， 

以尔为畏故临阵而逃; 

素为彼等所尊上兮， 

将鄙薄之是遭！ 

丑言滋多兮， 

将发自尔之敌， 

讥谤尔之勇武兮， 

孰有甚于斯戚？ 

死之！尔得生天！ 

胜之！尔享斯土！ 

起！起！高底夜耶！ 

战兮！尔其决取！ 

平等于苦乐，得失，胜败兮 

乃备而赴战， 

——如是尔不得罪。 

此授尔为僧怯之智兮， 
更听余说瑜伽智： 


与瑜伽智其和合兮， 

以此尔弃行业之缠累! 

于此事功无或唐捐兮， 

无得果之乖误。 

纵斯法之少许兮， 

亦救人离大恐怖。 


是中决定之智兮， 

厥唯 一 端。 

非决定者之智度兮， 

多枝蔓而不完。 

帕尔特兮！ 

乐于《韦陀》之赞歌， 
愚者乃作巧言， 
谓：舍 此以外无他。 

以情欲为性兮， 

以天国高标， 

求再生由行业而得果兮， 
以繁琐仪法为要； 

盖趋于享乐兮， 

而威福是徼。 



44. 执迷乎权威自在兮， 

其心为斯言所剽。 

无决定性之智兮， 

不堪入三昧而无摇。 

45. 《韦陀》皆三德为境兮， 

阿琼那！尔超乎三德斯可! 

超对待之偶俪兮， 

常安定于萨埵， 

无心于得之守之兮， 
独建立于“自我”。 

46. 如遍处水漫兮， 

而小池之为用！ 

如有用于明智之士兮， 

是《韦陀》之赞颂。 

47. 尔之分唯在于行兮， 

无时或在其果。 

勿因业果故为兮， 

亦毋以无为而自裹。 

48. 安定于瑜伽而为事业兮， 

弃执着！檀南遮耶！ 
于成败其等平兮！ 
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平等性谓之瑜伽。 

行业诚远逊于智慧瑜伽， 
尔其皈依于智慧！ 

为得果而为业兮， 

斯可悯嗟！ 

与智慧而和合兮， 

兹双弃善、不善业。 

故尔且趣瑜伽， 

瑜伽在诸行为便捷。 

哲人与智和合兮， 

行业生果斯弃， 

解脱乎有生之缠缚兮， 

入乎无垢氛地。 


时尔之智慧兮， 

脱痴阇之纷纭， 

时则无动于中， 

于当闻与所闻。 

若汝以所闻而迷惑兮 
智坚立而不摇， 
居三昧而不动兮， 



时则瑜伽其能调。 

54. 阿琼 那言： 

何谓坚定之智， 

属彼深人三昧人？ 

智定者云何语？ 

云何坐？ 

. 云何行？ 

55. 室利薄伽梵言： 

时舍心之欲望皆罄兮， 

以己唯安于“自我”! 
是时其人谓之智坚定兮! 

56. 处忧患而心无恼乱兮， 

居安乐而不执持， 

离贪、离畏、离嗔兮， 
是人谓之定智牟尼。 

57. 彼遍处无凝滞兮， 

美恶随其相应， 
无欣欣亦无戚戚兮! 

彼智则为坚定。 
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58. 


B 寸彼如龟之藏六兮， 




诸根退于根境兮！ 

彼智则为坚定。 

59. 物境则离兮， 

离彼无耽执之 有身； 
犹存之味想亦离兮， 

傥有见乎至真！ 

60. 智者虽自律兮， 

高底夜耶！ 

彼诸根之剽疾兮， 

亦强夺其心。 

61. 凡此彼皆能制兮， 

合太和坐观“我”为 最胜; 
力能自制诸 根兮； 

彼智则为坚定！ 

62. 人而怀诸物境兮， 

遂于境而起执， 

执起而生贪欲兮， 

贪欲兴而嗔恚斯集， 

63. 由嗔恚而生痴， 

痴生而忆念忘失， 
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失忆念则智穷兮， 

智穷其人必卒。 

彼离绝乎贪，瞋兮， 

而逍遥乎根境， 

“自我”主制诸根兮， 
自克者得乎清净。 

彼自处于清净兮， 

诸苦之消除可证。 
诚彼心其清净兮， 
其智随之宁定。 


不自克者无智慧兮， 
不自制者亦无静虑， 
无静虑者不定宁兮， 
不宁定者奚由悦豫？ 

心随诸根之驰转而动兮， 
此则挟其智以俱去; 
譬如水上之舟兮， 

风飘之而远举。 


是故离诸根于根境兮， 
遍处皆能自胜， 



摩诃婆和！ 

彼智则为坚定! 


69. 于众生为暗夜兮， 

自制者常 独醒； 

是众生醒寤之境兮， 

时见道之牟尼乃冥冥。 

70. 如众流之归海兮， 

位不动而 持盈； 

欲念所归如是兮， 

彼乃得乎定宁； 

——而非彼驰骛兮欲情。 

71. 彼尽捐其欲念兮， 

行其无所愿望， 

无我所而无我执兮， 

入宁定以徜徉。 

72. 帕尔特！斯为梵道之所诣， 

臻至者无复迷疑。 

傥弥留而定处其中兮， 

入梵涅槃其有归。 
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第三章 


u 阿琼那言： 

瞻纳陀那！ 

倘君思智慧胜于行业； 
凯也舍筏！ 

胡为命余兮奋斯武烈？ 

2 . 君似纷纶其辞， 

神智宛余迷眩， 

请决定其一言， 

遵余臻于至善！ 

3 . 室利薄伽梵言： 

斯世信有二途兮， 

余夙言之:安那过！ 

智数之人——智识瑜伽 
行动之人——行业瑜伽 

4. 彼行业之不作始兮， 

无为不得。 

彼遁世而无所为兮， 
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圆成不获。 


居寂无行业兮， 

孰尝刹那庶几? 
“自性”生之功能兮， 
必使凡人有为! 


彼业根固已自持， 

坐念外物而意驰， 
竟颠倒其心神兮， 

是曰伪行之人。 

心始制诸识根， 

业根作行业瑜伽， 

而无执着兮， 

彼优胜兮！阿琼那！ 

为汝分所当为兮！ 

有为胜于无作。 

竟然无所为兮， 

此身行将焉托？ 

异乎为牺牲而为兮， 

斯世皆由业缚。 

孔底子！为之！为牺牲， 



于此其毋执着。 


万物主之造人兮， 

原与牺牲俱周。 
始谓“滋蕃此所由兮， 
牺牲遂汝之所求兮！ 


“神以兹歆繪兮， 
将供汝 之馔; 


人神相互为养兮， 


俱汝臻乎至善。 


“神克歆汝所奉兮， 
将锡汝求所以 为愉！ ” 
彼受施不报而享之， 
是谓贼夫！ 


食牺牲之钹余兮， 

善人愆垢消无。 
私备馔以自为兮， 

罪人自食其辜。 

庶品凭食而生， 

食从雨得， 

致雨在乎牺牲， 



牺牲出乎行业。 


汝知行业起于大梵兮， 

大梵出于彼无变恒贞。 
大梵遍无不人兮， 

故常在于牺牲。 


人于世不周此轮转兮， 

安生于罪恶而乐其识情; 
帕尔特！彼实虚生！ 

而人唯于“我”以自安， 

足于“我”以自若， 

得于“我”而自愉， 

彼固无可为者。 

于世彼无所容心—— 

以有为而得之， 

以不为而失者， 

庶品彼无用凭恃兮！ 

故汝分所当为兮， 

常为之而不执； 

人为事而无执兮， 

将上臻于至极。 



20. 禅那迦诸贤圣兮， 

唯有为而圆成克致。 

宜乎汝有为兮， 

纵唯观于保世。 

21. 贤者之所作兮， 

他人同之； 

彼所成之准则兮， 

举世从之。 

22. 举三界“余”无可为， 

无未得而待成。 

帕尔特！ 

咨“佘”仍处乎行。 

23. 若“余”不处乎行， 

恒行而无休， 

人将遍遵“余”道而效尤。 

24. 若“余”羌无行动兮， 

诸界且将摧折！ 

“余”且为祸乱之元恶兮， 

群生于焉尽灭！ 

25. 似凡夫执于行业兮， 
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智者当如斯有为， 
而无执滞兮， 

婆罗多！保世为怀！ 

愚夫执其所为兮， 

智辨弗使之生。 

智者当和合而有为， 

诱人进乎诸行。 

遍是诸行业兮， 

唯发乎“自性”之三德。 

蔽于我执之人， 

巧思“我为作者”。 


摩诃婆和！ 

知真者知德、业分立， 
思惟“功德运乎功德耳”， 
——彼则离执。 

迷于自性功德兮， 

执滞乎功德之运行， 
彼愚顽所知不全兮； 
知全者于彼当弗撄。 


属诸行业于“我”兮， 



内“我”汝其心眷; 
去己私而无所愿兮！ 
祛烦热兮！战兮！ 

人恒遵“余”此教兮， 
诚信而无 诟疵： 
乃行业之系皆离。 


人而不遵“余”此教兮， 
寻瑕索疵； 

当知其诸智蒙蔽兮， 

将灭没兮愚痴！ 


贤哲亦循其本性而行， 
众生俱“自性”是随； 

固强制之奚为？ 


贪、嗔之于根境兮， 

固结诸根。 

其弗涉入彼之樊！ 

二皆修道之所由屯。 

循自法虽无功兮， 

胜行他法而与宜。 

遵自法虽死其犹胜兮！ 


他法来其畏危！ 

阿琼 那言： 

竟何所迫兮，人罹 罪辜？ 
亦非己愿兮，似有力驱。 

室利薄伽梵言： 

是贪欲兮！是怒瞋！ 

起自剌阇之德， 

能大坏灭而为大罪恶! 

念哉！彼皆斯世之敌！ 


如烟蔽火光， 

镜暗于尘， 
如衣裹胞胎， 

是亦如斯晦湮。 


蔽兮！贤哲之聪明， 

此常在之敌使其菅昏。 
情欲其形，高底夜耶！ 

无餍兮！如火之燎原。 


谓识根，心，智， 
皆其所都; 
以此误其聪明， 



更蔽身内藏之灵躯。 


婆罗多猛士兮！ 

汝初制汝诸根! 


戳此罪魁兮， 

此毁伤智识之元! 

谓根为上兮， 

心又上之； 


谓心为上兮， 

智又上之， 

更上于智兮， 

非“彼”其谁？ 

悟“彼”之超于智兮， 

自制以“自我”而制。 

巨臂！汝其戮此大敌！ 
其形为情欲而难逮! 



第四章 


1. 室利薄伽梵言； 

是不朽之瑜伽， 

“余”尝授之维伐思洼; 

伊神授之摩奴， 

再传伊刹峨古。 

2. 学如是其传承兮， 

皇王仙圣相仍。 

克敌！此瑜伽之道兮， 

世辽绝而莫称。 


3. 同此太古瑜伽， 

今日“余”以授君！ 

君“余”信士又“余”良友兮! 
此至上之秘闻。 

4. 阿琼 那言: 君生在后兮， 

维伐思洼在前； 

此何可知兮， 

始自君传？ 
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室利薄伽 梵言： 

阿琼那！君生与“余”生， 
已往历多世！ 

——“余”知之！ 

克敌！君不谛！ 

虽“我”无生、无变灭； 

为庶品之 主宰； 

居乎“我”自性兮， 

“我”由“自我”摩耶而起! 

时时正法其凌替兮， 

非法孔庞， 

婆罗多！斯时 

“吾自我”来降！ 

翌卫善人兮， 

歼彼顽凶， 

建树大法兮， 

世世“余”降。 

伊谁知“我”圣生， 

如实知“余”圣举， 

捐躯则不往再生， 

伊来“余”所。 



离贪，离畏，离怒嗔， 

念“我”兮，依“我”为主; 

修智识苦行而净化兮， 

多人和合其“我”与。 

人如是其就“我”兮， 

“我”亦如是而佑之； 

苍生遍是遵“余”之道兮， 

辟特阿之胄兮！ 

望行业之成就， 

在世敬其 明神； 

业生果迅速成就兮， 

在斯世间凡人。 


四姓皆“我”所创生， 
惟德、业之异凭； 
知“余”虽为作者兮， 

实无为而永恒！ 

行业不“余”玷染兮， 
业果“余”无求索; 
彼倘知“余”若是兮， 

彼又奚为业缚？ 




15. 古之人求解脱兮， 

如是知而立功！ 

是故汝当为业兮， 

与尔先民事同。 

16. 孰是有为兮、孰是无为？ 

见士于此兮，亦多迷疑。 
故当告汝为业兮， 

知之，不善庶其出离。 

17. 当知何者是“有为”， 

当知何者是“为非”， 

当知何者是“无为”， 

“为”道深微。 

18. 见无为于有为， 

见有为于无为； 

人中彼则睿智兮， 

无不为兮彼瑜伽师。 

19. 彼凡诸作始兮， 

不着情虑之求， 

智火锻其百行兮， 

识者称之圣流。 


516 



弃离业果之执兮， 

常自足而不依， 
营营虽举措诸业兮， 
彼诚了无所为。 


彼无所希冀兮， 

善自制其心、身， 
捐所系唯以身行道兮， 
垢染于彼无尘。 

随所得而遂足兮， 

超对待之双途， 
等成败而不忮兮， 

纵有为已无拘。 

彼执已解兮彼缚已除， 
矢心兮唯智之居， 

为牺牲而有为， 

凡所为业兮尽虚！ 


祀事兮即是梵天，斟灌兮即是梵天， 
献于梵天之火兮，亦由梵天， 

观想行业皆梵天兮， 

唯彼将至于梵天！ 



有余瑜伽师， 

唯奉祀其明尊； 

有余师以牺牲献事兮， 
唯斟灌于梵天之燔。 


有奉耳等识兮、 

捐于自制之火; 

有奉声等境兮、 

捐于识根之火。 


更有尽诸根之功用、 

与生命气息之业、皆捐 
于自制瑜伽之火兮， 

由智慧而炽然。 


更有以财物为牺牲， 

有牺牲为瑜伽，为苦行， 
有坚誓而专诚， 

牺牲以智识，以研咏。 

更有引下气人上气兮， 

导上气于下气， 

以调息为极诣兮， 

气出入而 皆制。 



更有以节食为牺牲， 
合神气于太虚 。•… 
彼等皆知牺牲者兮， 

由牺牲而愆垢消除。 


牺牲之余为甘露兮， 

饮之臻永古之梵天。 
此非不牺牲者之世界兮， 
况云他世兮，句卢之贤! 


牺牲如是其多方， 

悉陈献于大梵之前、 
是皆生于有为兮， 

知之汝其解悬！ 

智识之奉献兮， 

优于物质； 

克敌！凡百诸行兮， 

会归智识其有极。 

以皈诚，敬问，服事而学此， 
智者见道人， 

将以知教汝。 


汝既知此兮， 




班荼缚！无复堕似尔痴愚； 

由是汝见众生咸在“我”兮， 

更在“我”而无余！ 

倘汝为一切罪人之尤兮， 

则唯以智识之筏兮， 

而度滔滔之罪流！ 

信如炽焰之燦薪兮， 

阿琼那！化为烬煨； 

信如智识之火兮， 

焚诸业而尽灰！ 

较智识而能净化兮， 

斯世更无与同； 

人成就于瑜伽兮， 

以时自得之于衷。 

诚信之人兮，崇此专一■’ 

调制诸根兮，得此智识， 

得此智识兮，迅兮！彼入乎太上之安溢! 

嗟彼愚蒙兮，信心渺茫； 

意虑犹疑兮，至于灭亡； 

既无此世兮，又无彼方； 


疑惑之人兮，终无乐康。 


以瑜伽舍弃所为， 

以智识尽断诸疑； 

彼常得其“自我”兮， 

行业无由絷维。 

居于内心兮，起自无知， 
故此疑惑兮， 

以“自我”智剑断之！ 
坚就瑜伽兮！ 

起！起！婆罗多！ 



阿琼那言： 

克释拏！ 

君既称舍弃行业兮，又赞瑜伽， 
二者孰愈兮？君决定其 告余: 

室利薄伽 梵言： 

弃舍与行业瑜伽， 

皆畀汝无上之福。 

二者行业瑜伽， 

优于弃舍行业。 


彼不忮不求兮， 

恒常退士兮宜称， 

彼无有于对待兮， 

释乎羁缚兮善能。 

说僧怯与瑜伽别异兮， 
非智士乃童蒙； 

虽卓立于其一兮， 


固当双获其功。 


是处僧怯师所达兮， 

亦瑜伽师所通； 

见僧怯与瑜伽为一兮， 

彼哉见道之同！ 

弗修瑜伽兮、 

则弃舍难全； 

合以瑜伽兮， 

牟尼迅归梵天。 

合以瑜伽兮清心魂， 
克制私己兮胜诸根， 
化自我为群生“自我”兮， 
彼虽有为兮无愆。 


我了无所为兮！ 

——彼合道知真者自惟一 
视兮，听兮，触兮，嗅兮， 
食兮，行兮，卧兮，呼吸兮， 

言语兮，宣泄兮，摄持兮， 
目开闭兮， 

此诸根接乎根境耳！ 



一其人自思。 


弃夫执滞而为兮， 

献梵天以行业; 

罪愆莫彼或染兮， 
如水不沾莲叶。 


瑜伽师弃除执滞兮， 
独以身，心，智而行， 

或独以诸识兮， 

业所以清净其生。 

和合者弃捐业果兮， 

得太一之定宁。 

不和合者为欲念所驱， 
系乎业果兮累婴。 


心思尽舍诸业兮， 

主者安居九关之城， 

既自无所为兮， 

亦弗使其有营。 


神主不造世间诸业兮， 

亦不造行者之性， 

更不造业与果之缘合兮; 


此皆“自性”之转运。 


神主不取伊谁之罪恶， 
亦不取伊谁之善功。 
无知覆其明智兮， 

此众生所以昏懵。 


人以“自我”智怯其无知， 

其明智皎如太阳， 

显彼“极真”其有光。 

思“彼”兮，以“彼”为己兮， 

自建于“彼”兮，以“彼”为归极！ 

则入不还之地， 

污垢由此智而尽涤！ 

贤者庶几等观兮！ 

——为象，为母牛，为犬，为贱人， 
为婆罗门、学正而品端兮！ 


世间能胜造物兮， 

唯人宅心于等平； 

梵天实无垢而平等兮， 
故斯人自建于梵天。 



得所好弗欣欣， 

得所恶弗捐悄， 

智坚定无惑乱兮， 

知梵者自建于梵天。 


自我不凝滞于外物兮， 
得自我内中之愉穆； 

彼自我以瑜伽而合大梵兮， 
享不朽之幸福。 


愉乐生于所接兮， 

实惟忧苦之所胎; 

斯自有其始卒兮， 

明觉者于斯不怀。 


倘居世犹未脱此形躯， 

而堪忍贪、瞋所起之动力; 

彼为至乐之人， 

彼人合乎至德。 

彼内中其自得兮， 

于内中其括安， 

于内中唯光耀兮， 

彼修士兮， 

成梵道，入梵涅槃！ 


25. 仙之人兮，得梵涅架， 

罪垢消磨兮断绝二端， 
克制私我兮， 

以福利一切众生而为欢！ 

26. 修真之人， 

去贪、嗔而自制其心， 
有知“自我”之明， 

梵涅槃于焉近临！ 

27. 杜外境之驰接兮， 

内视凝两眉之间， 

调气息于鼻中， 

匀出纳以周旋； 

28. 善制诸根、心、智兮， 

牟尼指自在而上达， 

尽销其情欲，畏惧，怒瞋， 

斯人永臻乎解脱。 

29. “我”歆牺牲而嘉苦行， 

为一 '切世 界之大自在主， 
为一切众生之同心密侣， 
知“我”兮 ，- 一乃至乎安土！ 
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室利薄伽梵言： 

为其分所当为而不计果兮， 
彼则为退士，为瑜伽师。 

非不燃祭祀之火兮， 

与夫不为法仪。 

尔知人云弃舍兮， 

即瑜伽修。班荼缚！ 

孰能为瑜伽士兮， 

而不捐弃图谋？ 

牟尼志达瑜伽， 

谓行业其途径； 

既上达乎瑜伽， 

其路谓之宁定。 

时无凝滞于根境， 

弗沾执其所为， 

悉捐弃诸图谋兮， 

-上达瑜伽谓斯。 



庶以我而自扬兮！ 

毋以我而自抑! 
唯我为我友兮， 

唯我又为我敌。 


我为其自我之友兮， 

彼唯以我而自克。 

于彼不自克者流， 

我为仇怨其如贼。 

彼自克而安恬止足兮， 

其至上之“我” 

坚定平等于寒、暑、苦、乐、荣、辱兮! 

4 

自我止足于智识兮， 

制诸根而安定如磐； 

彼瑜伽师谓之和合兮， 

等土块、金、石、……同观。 

于同心之人，友与敌， 

漠然者，中立者，所恶与所亲， 

善人，不善人，—— 

而一视同仁兮， 

彼为卓越无伦！ 



瑜伽师其常自克制兮 
处乎幽独， 

善自调伏其心、身兮， 
无求无欲。 


敷坐具于清净处兮， 

为一 k 3之定居， 

不高亢而不卑兮， 

縈吉祥草，鹿皮，而上缔涑。 

于是嵌一念虑兮， 

调制心思识根， 

如是定止安坐兮， 

修瑜伽以清净神魂。 

端直其身躯、头、项兮、 

不倾动而坚牢， 

凝观视于彝端兮， 

四方其无目逃。 


安神魂而无畏兮， 

守贞誓而不移， 

善制意独心于“我”兮， 

合道兮坐观“我”为极归。 



如是调伏其心兮， 

瑜伽师恒与“我”合德， 
彼遂至于静谥兮， 

臻在“我”之涅槃于至极。 


彼无有于瑜伽兮， 

或饱食或唯辟穀是经。 
彼亦无有于瑜伽， 

或耽睡或恒醒。 


节嗜食与盘游， 

节形劳于功烈， 

节睡眠与醒时， 

修瑜伽而苦灭。 

是时心调伏唯安于“我”兮， 
凡可欲皆无意于有得， 

是时斯人谓之和合兮！ 

如镫置无风之处， 

则其焰 不摇； 

斯可喻修“自我”瑜伽兮， 

修士之心伏调。 


彼处心其止息兮， 



修瑜伽而妄念皆无； 

唯彼处以“自我”而见“自我”兮， 
于“自我”其安愉。 

21. 于彼得其至乐兮， 

可以智摄而超根身； 

既自定于彼中， 

更不游离而远乎“真”。 

22. 既得乎彼兮， 

不思其他可得者胜之， 

既自定于彼中， 

虽重苦莫之或移。 

23. 当知是则名为瑜伽， 

所以脱乎痛苦之羁； 

当决然行此瑜伽兮， 

坚其志而弗衰！ 

24. 图谋所起之欲望兮， 

悉捐弃其无余。 

唯以心调制识蕴兮， 

约束之于六虚。 

25. 由智慧之坚定兮， 
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缓缓归于静止， 
意安住于“自我”兮， 
思心了无所起。 


26. 荡摇不定之心意兮， 

由彼由彼而骛驰； 

当唯导归“我”制兮， 

自彼自彼而反之。 

27. 瑜伽师止息心意兮， 

寂情欲而无累； 

与大梵其合一兮， 

至乐于焉来萃。 

28. 如是修持常体“自我”兮， 

瑜伽师尽销其垢氛； 

与大梵其合一兮， 

善受其无涯之乐欣。 

29. 既以瑜伽自靖兮， 

处处等观而皆平； 

见众生皆在“自我”兮， 

“自我”在于众生。 

30. 彼遍处皆见“我”兮， 
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观万物皆在“我”； 

“我”则不离于彼兮， 

彼亦不失“我”。 

31. 彼独皈于一兮， 

“我”居于庶品维崇； 

纵其生为多方兮， 

彼修士生在“我”中。 

32. 彼遍处作等观兮， 

以“自我”而为量， 

或乐或苦兮，阿琼那！ 
——我以彼瑜伽师为最上。 

33. 阿琼那言： 

君言此瑜伽由平等性， 

佘不见其定基， 

——心思以动为性故。 

34. 心意兮，动转无息， 

突荡兮，不屈而多力； 

余以为难制兮， 

譬如风之难抑。 

35. 室利薄伽梵言： 
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无惑乎，摩诃婆和， 

心意难制而常摇也， 

高低夜耶！ 

由修为与离欲而渐调也。 

余以为不自克制人， 

则瑜伽难得； 

彼自调伏者能得之， 

由善用其力。 

阿琼 那言： 

人具信心而不自律， 

修瑜伽而意念游离， 

彼不至瑜伽圆成， 

克释拏！行何所诣？ 

俱不成而堕落兮， 

岂不如残云灭无？ 

彼飘摇无定兮， 

迷乎大梵之途！ 

克释拏！此余之惑兮， 

君宜断之无余； 

舍君更无他人， 

而斯惑之能除！ 



室利薄伽 梵言： 

于此世及他生， 

斯人焉有灭无？ 

挚友！帕尔特！ 

行正道之人兮不堕恶途 

彼达乎净行世界兮， 

居之永永其年， 

再生清正福德之家； 

——倘自瑜伽其下迁。 


于是或生修士之家， 

其人皆聪明正直； 

独如此降生， 

斯世最为难得。 

于斯合其夙慧兮， 

得所修于前生， 

句卢难陀那！ 

由此更修进圆成。 

由宿习其迁流兮， 

人自难于为力。 

虽求学知瑜伽兮， 

已超梵道语言之域 



瑜伽师勤勇修为， 

罪垢除扫， 

历多生以圆成， 

爰臻至上之道兮。 


瑜伽师高于苦行之士， 

论且高于智识之士， 

瑜伽师高于功业之士兮， 

阿琼那！故汝当为瑜伽师。 

有在诸瑜伽师， 

内中与“我”合一， 

唯“我”敬止而具虔信兮， 
“我”意其契“我”臻极！ 



室利薄伽梵言： 

尔心独契于“我”兮， 

修瑜伽以“我”为依； 
听之！知“我”大全其无疑。 

将告汝以此智兮， 

与此理而尽言； 


倘已知此兮， 

世吏无当知者或存。 


倘迈进以求成就兮， 

千人中难得一人； 

虽彼进修成就之徒兮， 

罕一夫知“余”之真。 

地，水，火，风，空， 

心思，与智慧， 

及我执为八， 

分判“我”自性。 


5 . 


此皆自性之卑者， 

知“我”自性别有高者在； 

是为生命之本兮， 

此世由之持载。 

6 . 当知此二者， 

是众生万物之胎。 

“我”为全宇宙之源起兮， 

抑又为其坏颓。 

7. 檀南遮耶！ 

无有何者更高于“我”！ 

群有皆系于“我”兮， 

如线索之贯珠颗。 

8. 高底夜耶！ 

“我”为水中之味，日、月之光明， 
诸《韦陀》中之“晻”唱， 

空中之声，人中之英， 

8. “我”为土中之淸香， 

火中之辉光， 

万物之生命， 

修士之苦行， 
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帕尔特！尔知 

“我”为万有之种子，邃古永生， 
“我”为智慧人之智慧， 

“我”为光荣者之光荣， 

“我”为勇士之力兮， 

而贪、欲俱离； 

“我”为众生中之欲兮， 

而与正法无违。 

凡以萨埵，剌阇，答摩为性者， 
知彼皆唯“我”由从， 

非“我”在彼等兮， 

实其皆在“我”躬。 

三德成性以翳蔽兮， 

举斯世莫“我”知； 

“我”超彼等兮， 

永无灭时。 


“我”之神圣摩耶， 

功德所成，信难超越; 
独皈依于“我”之人， 

度此摩耶而出。 



恶人不依于 IT 兮， 

痴愚，人中幺么， 

损智慧于摩耶兮， 

禀气性于阿修罗。 

善行人之敬“我”兮，四者分殊 
痛苦中人,求智识之夫， 
明哲之士,求财利之徒， 
婆罗多沙婆！ 


其间明哲之士常纯 

皈敬于“一”兮，最良! 
哲士独于“我”最亲， 

“我”情亦于彼大当。 


惟此群流髙尚兮， 

余独以哲士为“自我”; 
彼唯以“我”为无上归止兮， 
彼自制而自建于“我”。 

历多生而终竟兮， 

智者爰归于“我”极， 
见“万有皆是婆苏天”; 
斯巨灵最为难得。 

人正智为此情彼欲所夺兮， 



转趋敬其他天神， 

修此此彼彼法戒兮， 

斯唯其本性之徇。 

任何信士，于此何相， 

愿以虔诚而敬拜者， 

“我， ，则使彼于其敬信， 

安而无倾。 

以彼诚敬自结兮， 

人崇拜其所神， 

由此而获其求愿兮，一 

福利实唯自“我”申。 

而小智之人，有限其果， 
敬诸天者归诸天， 

敬“我”者乃归于“我”。 

由隐而至于 显兮！ 

——如是思“余”、无识， 
莫知“我”超极之性兮， 

无上而无变易。 

隐蔽于“瑜伽摩耶”， 

“我”于众庶非显明； 


斯惑乱之世莫“我”知兮， 

“我”非变易而无生。 

阿琼那！ 

“我”知过去，现在，未来诸有兮， 

而知“我”者其谁？ 

好恶起对待之惑兮， 

庶品生皆入之！ 

人之罪恶净尽兮， 

业行福德， 

坚誓愿以敬“我”兮， 

释对待之痴惑。 

求解脱乎老死兮， 

皈依“我”而致力； 

则知彼大梵， 

知行业之全， 

知内我之极。 

人于外物，明神，献祀尽知， 

知“我”如是， 

其心则无不治兮， 

知“我”虽于长逝之时！ 



阿琼 那言： 

何者彼大梵？何者内我知识? 

何者业？ “至上人”！ 
云何知外物？何谓知明神？ 


如何又何者为知献祀者 
在于此身？ 

如何长逝之时而犹知汝， 

彼自我克制之人？ 

室利薄伽 梵言： 

大梵兮！至高上而无 变灭； 

彼之自性兮，称内我 知识； 

有力兮！使群有外发生起，是名为业。 


外物知属变灭群有； 
神道知属宇宙元真， • 
献祀知者斯“我”居此身。 


嗟尔“群生之上人”! 



临长逝之时， 

唯念“我”而蜕遗； 

彼来入乎“我”体兮。 

——兹焉不疑。 

身蜕之时而有所念兮， 

则适往其所念者中； 

孔底之子兮！ 

常结念而遂通。 

是故汝当一切时， 

唯念“我”而战斗， 

专凝心智于“我”兮， 

汝唯至“我”其无疑。 

制以瑜伽修习兮， 

心不他驰， 

达乎至人至上至神兮， 

凝定其思。 

心念“彼”即见者，太始，宇宙之主， 
小于极微兮，万物之载量， 
其形不可方， 

颜色如太阳，超乎黑暗； 



临逝时心不激昂， 

以诚敬而定止， 

唯瑜伽之力是将； 

正摄生气于两眉中央， 

——彼则达乎至圣，至神，至上 

有道兮，《韦陀》师称其不灭， 
修士无欲兮斯能入， 

求者兮终守贞洁； 

——概括之，当为汝说： 


善闭诸关兮， 

守意于心， 

存生命气息于元兮， 
定止唯瑜伽是任， 


“ 晻”！ 

此唯一声是大梵而念之， 
而唯“我”是思； 

彼长逝捐躯兮， 

则无上道其归。 


恒常念“我”兮， 
心不他思; 

彼易得“我”兮， 


常自制之瑜伽师。 


彼辈巨灵既来归“我”兮。 
则不复转生 
于此无常苦藏； 

无上道已圆成。 


上而至于梵天， 

诸界皆有 轮回; 
唯独归于“我”兮， 
则无有再来。 


历千世为梵天一日兮， 
历千世而为一夜； 
知此之人兮， 

是知昼夜。 

万物由隐以达显兮， 

当白昼之方醒， 

人夜又消逝兮， 

于此所谓不显之冥冥 


庶品如是生生兮， 

入夜定然偕逝; 
非自力又皆出显兮， 



当白昼之初丽。 


超此冥冥兮， 

别有太元。 

纵然庶品皆灭兮， 

彼则永存。 

太元谓为不灭兮， 

又曰无上之途； 
有能达者兮不返， 
此“我”最髙之居。 


此为至上神我兮， 

独以诚敬可达而非他; 

万物皆寓其中兮， 

由之庶品群罗。 

瑜伽师之长逝兮， 

何时不返？何时再生? 
嗟尔“婆罗多之英”！—— 
余当告汝以其肘： 

火，光，白昼，月朔至望， 
太阳行北道之半年； 
由斯道而上达兮， 


知梵之人至于梵天。 


烟，夜，月望至晦， 

太阳行南道之半年； 
由斯道而上逦兮， 

修士得月光界而有还。 

此明暗二途兮， 

谓皆斯世所永由； 

循其一而不返， 

遵其次而生再投。 


知此二途兮， 

修士无或迷疑。 

故汝于一切时，阿琼那， 

其修瑜伽以自维！ 

彼福德之果兮，可誉 

于《韦陀》，献祀，苦行，布施， 
修士知此遂皆超越兮， 

往彼太初无上之居！ 



室利薄伽梵言： 

汝弗寻瑕索疵兮， 

我将告汝此至上秘密； 

知则汝脱乎不善兮， 

此理智之合一。 

此皇华之学兮，皇华之秘， 
现量所得兮，净化之至， 
与大法相合兮， 

行之也易而不匮。 


人不信持此法兮， 

则不来归于“我”； 

而还于世界之途， 

死生重堕。 

全宇宙皆“我”所充周， 
冥冥不显“我”形； 

群有皆安于“我”内兮， 

“我”非群有之内以宁。 


抑群有非安于“我”内兮， 

识之！ “我”瑜伽神圣权威; 
护持万品而不寓其中兮， 

“我”为群有之化机。 


如风大常遍周流， 

寓乎太空； 

汝知群有居于“我”内兮， 
亦此之同。 


劫尽万有归“我”自性兮， 
劫初“我”又创生之。 


倚乎“我”自性兮， 

“我”数数吐此群生而全出之。 

此皆无由自力兮， 

实维自性率之。 

而此诸行莫“余”系缚兮， 

“我”居然泊若， 

于此诸业无执着兮！ 


凡物之动者、非动者， 

由“我”监临，由自性而出衍; 

实维兹故兮， 



世界循环旋转。 


咨“余”寓乎人身， 

愚者蔑焉“余”侮； 
莫识“我”超上之性兮， 

“我”为万物之大主。 


其人求愿空，行事空，智识空， 
心思蔽蒙， 

唯依罗刹、阿修罗之性兮， 
其性昏瞢。 

而巨灵禀神圣之性兮， 
端心唯“我”是敬； 

彼辈知“我”兮， 

是万物之初而无竟。 


居常赞“我”兮， 

自奋于信誓能坚， 

居常和合而敬拜兮， 
皈依“我”以诚虔。 

以智识为奉献兮， 

余人亦“我”祀尊， 
以“我”为一，为异，为多， 


为宇宙之遍存。 


“我”为祭祀兮，“我”为牺牲， 

“我”为祀祖所荐兮，“我”为药英， 

“我”为祷祝之词兮，“我”为膏腴之清， 
“我”为斟灌之液兮，“我”为燔燎之荣， 

“我”为此世界父，母，保傅，先祖， 
为唯一当知者，为清净化者， 

为“晻，，亦为《黎俱》，三曼，夜矩， 


为道，为夫，为主， 

为见证，为居所，为皈依处，为同心侣， 
为始作，为坏散，为存住， 

为府库，为不朽之种子。 

“我”散热兮，施而收雨， 

“我”为永生兮，又为死， 

阿琼那！ 

“我”乃万是兮，又为非是。 

三《韦陀》学者兮， 

饮梭摩消其罪尤， 

以牺牲祀“我”兮，唯天路是求； 
彼等达乎因陀罗福德界兮， 



居天搶群神之圣羞。 


乐天界之广居， 

福尽而降入生死世间。 

如是修三《韦陀》之法兮， 
求其乐而得其往还。 


凡夫不思其他， 

常自克而敬“我”唯虔， 

我将畀以其所未得兮， 

于所有畀以安全。 

彼等信他神之徒， 

具诚敬而为依； 

彼等亦唯敬“我”兮， 

纵古法仪已违。 


“我”乃诸祭之飨者， 

抑又为其祀主。 

人非如实知“我”兮， 

故尔终然堕苦。 

敬礼明神者往乎明神， 
祭祀祖祢者归于祖祢， 
崇拜灵鬼者至于灵鬼， 



奉事“我”之人 
于“我”安抵。 

26. 人诚敬而献“我”兮， 

以叶，以花，以果，以水…… 

“我”享此虔诚奉献兮， 

以其肃心敬止。 

27. 凡汝所行， 

所食、所献、所施、 

与所以为苦行兮， 

为之！犹“我”为尸。 

28. 如是汝离乎善、非善之果兮， 

脱行业之系缚； 

修舍弃瑜伽以自靖兮， 

自由兮汝来“余”托！ 

29. “我”于众生平等兮， 

无所爱与所憎； 

人独礼“我”以诚敬兮， 

彼在“我”中亦“我”所凭。 

30. 人虽行大恶兮， 

而敬“我”不拜其他； 
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唯当以彼为良善兮， 
彼抉择已无沩。 


迅疾成其法体兮， 

爰至永安， 

宣扬兮，孔底子！ 

——敬“我”之人兮自不殚残! 

彼皈依“我”之人， 

虽为贱胎，为妇女， 
为吠奢，为戍陀兮， 

咸跻无上道陔！ 


况复为福德婆罗门， 

如诚信皇王哲士？ 
既生此无常悲苦之世兮， 
汝其唯“我”敬止！ 

措思于“我”兮“我”敬， 

奉献于“我”兮皈命， 

如是和合于“我”， 

以“我”为无上道兮， 
——至于“我”以终竟。 


室利薄伽 梵言： 
摩诃婆和！ 

更听“余”之至言。 
汝于“我”敬爱兮， 

愿有以益汝而论; 


神之群与大仙人， 
皆莫知“我”之源。 
“我”遍为天神太始兮， 
又为仙人至尊。 


为世界大自在主兮， 

有知“我”无始、无生， 
众生中彼非迷惑兮， 

凡诸罪恶销平。 

智慧，知识，无惑， 

宽恕，真实，自制，静谧， 
戒惧，无畏，生，死，苦，乐， 



不害，平等，自足， 

苦行，布施，毁，誉， . 

——凡此众生之性兮， 
——唯自“我”出。 


古之七大仙人兮， 

与四摩奴，得“我”体 
皆生自“我”心思， 
其胤嗣即此世界凡夫6 

伊谁如实知 

“我”瑜伽与神奇， 
以不动瑜伽而遂和合兮； 
—— 于此无疑。 

“我”为万物初始兮， 
庶品由“我”而兴； 
智者殷心如是兮， 

4 

礼“我”唯敬念是凭。 

乃心于“我”兮， 

性命于“我”是安， 

互相启沃兮， 

论“我”未阑； 

——彼常悦豫兮“我”欢! 


彼辈常和合兮， 

以爱敬礼“我”； 

“我”则授以智慧瑜伽兮， 
由是来归于“我”！ 

唯为慈悯斯人之故兮， 
彼黑暗生于愚懵； 

“我”居斯人心内兮， 
破以煌煌智慧之镫。 


阿琼 那言： 

君为无上大梵兮 t 
无上之居， 

无上清净化者， 
为神我，永恒，其圣如， 
为不生，遍是主， 

神道之初。 


仙人之伦如是誉君， 

彼圣仙那罗陀， 

阿悉多，提婆罗，维耶索， 
皆如是说兮，今君亲谓我云。 


凡此君为我说兮， 
我信为真。 



薄伽梵！君之显示兮， 
昧彼鬼神。 


15. 君唯由己而己知兮， 

嗟君人之上极！ 
创造主、万物原始兮！ 

神中之神、王乎万国！ 

16. 宜详尽以告余， 

君自我神圣光荣！ 
君卓立以光荣 

遍此诸界而充盈！ 

17. 我何由知君， 

将恒常以思虑？ 

瑜伽师！薄伽梵！ 

思君在于何处，何处? 

18. 君之光荣与瑜伽， 

其更细为我论！ 
我无餍于得闻 
此甘露之言 .！ 

19. 室利薄伽梵言:： 

嗟乎！ “我”将语尔太凡， 
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神圣“自我”荣光， 


句卢人之英杰兮！是无止境而难详。 

20. “我”为灵明兮， 

于众生内心安宅。 

“我”为万物之始与中， 

抑又为其终极！ 

21. 阿提诸神“我”为毗搜纽， 

光芒聚中“我”为辉煌太阳， 

风神众中“我”为摩利支， 

星宿群中“我”为月光， 

22. “ 我”是《韦陀》之《三曼韦陀》， 

“我”是天王之帝释， 

“我”是诸识之心王， 

“我”是众生之智识， 

23. “我”是楼达罗之商羯罗， 

“我”是夜乂、罗刹之维帖奢， 

“我”是婆苏之帕婆羯， 

“我”是群山之迷卢， 

24. 帕尔特！尔其“我”知； 

“我”是蒲厉贺斯帕底——祭司主宰， 
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“我 ，，是 塞建陀—将领统帅， 
“我”是水积中之大海， 


“我”是大仙众之步厉古， 

“我 ，，是 语言之一声， 一 （暗 ！ ) 
“我”是祭祀之默祝祷祀， 

“我，，是静定位之雪藏高峰， 

诸树中“我”是菩提树， 

圣仙中“我”是那罗陀， 

乾达婆之吉怛罗啰他， 

成就仙之牟尼羯庇罗， 

尔知马群中“我”是 

搅甘露而起者高骧， 

象群中“我”是蔼罗筏耽象， 

人群中“我”是皇王， 

兵器中“我”是金刚杵， 

母牛中“我”是果愿牛， 

生殖中“我”是矜陀般， 

毒蛇中“我”是洼苏启， 

龙群中“我”是阿难多， 

水族中“我”是婆娄拏， 


祖先中“我”是阿利玛， 
执法中“我”是琰摩， 


群鬼中“我”是鬼主， 

计度中“我”是时间， 

走兽中“我”是狮子， 
飞禽中“我”是金翅鸟， 


清净化者兮“我”为风， 

战士兮“我”为罗摩， 

鱼兮“我”为鲨， 

流水兮“我”为恒河， 

造物兮“我”为成，住，坏， 
阿琼那！ 

诸明兮“我”为自我之明， 
辩论兮“我”为至理之评， 

字母兮“我”为“阿”字母， 
离合释兮“我”为値辞， 
“我”唯是无尽之时历， 
“我”是遍面宇宙之载持， 



“我”为死兮遍灭， 

“我”为生兮方来， 

诸柔德兮“我”为记忆，智慧，坚忍，恕道， 
为美誉，为善辩，为多财， 


唱赞兮又为《蒲》《厉赫三曼》， 
节律兮“我”为“三八音”诗， 
月兮“我”是岁之正月， 

季兮“我”为春之芳菲， 

变诈中“我”为賭博， 

勇士兮“我”为武力， 

“我”为胜利兮，为决断， 

为真者之正德， 


勒瑟腻族中“我”是婆苏提婆， 
班荼缚人中“我”是檀南遮耶， 
牟尼众中“我”是维耶索， 

见士中“我”是诗人乌商那， 

责罚者“我”为权杖， 

征伐者“我”为善策， 

秘密中“我”为沉默， 



哲人中“我”为智赜， 


39 . 


40. 


41. 


42. 


凡为万有之种子， 

阿琼那！彼即“我 ”是; 
无动者与静者， 

或无“我”而有彼。 

“我”之神显无端， 

神用无竭， 

细数神圣光荣兮， 

“吾”此徒为简说。 


凡有光荣者， 

雄强有力或彪炳有文， 
汝当识其所起兮， 

出自“我”光芒之一分。 


凡此详悉兮， 

阿琼那！于汝何云？ 

“我”居而支持此全宇宙兮， 


以“自我”之一分 


o 
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第十一章 


阿琼 那言： 
君为悯余兮， 

开说至上微密， 
谓之“内我知”， 
我此迷疑消失。 


群有生灭兮， 

我闻于君已详； 

莲花眼目兮！ 

又闻君不尽之荣皇。 

超上自在主！ 

如君说“自我”如斯; 

至上人！我欲观 
君形变神奇。 

主兮！瑜伽自在主！ 

倘以为余能见。 

君相无尽 

其示现兮！ 



室利薄伽 梵言： 
千百变化兮，帕尔特！ 

观“我”之形！ 

种种色相兮，庄严圣灵! 


观诸阿提底耶，婆苏，楼达罗， 
与二阿室宾，如诸摩娄怛， 
无数神奇变现前所未见兮， 
观之！婆罗多！ 

今兹一集“余”身兮， 

全宇宙动者、非动者， 
观之！及其他君欲见者。 

以尔自有之眼， 

尔诚不能“余”见， 

“吾”畀尔以圣眼兮， 

“我”之威德瑜伽可眄！ 

桑遮 耶言： 

大王！被大瑜伽自在主， 

赫黎，既作如是言！ 

遂显无上神奇变相， 

健帕尔特观之。 




不一其口与眼目兮， 

乃呈无数奇观； 
不一其天仙严饰兮， 
举神武之兵器多般; 


戴天鬉兮着天裳， 
涂神裔兮发异香； 
庄严无尽兮显辉光， 
无数之面兮对诸方。 


倘千日同时并出兮， 
赫嗛丽乎太空; 
或此巨灵之光耀兮， 
唯仿佛其能同。 


全宇宙群分无数兮， 

举聚合而为一， 
而萃此神上神之身， 
班荼缚见于此日。 


于是檀南遮耶， 

惊奇震怖，毛发竖立， 
稽首神前，合掌而称曰: 


阿琼那言: 



天兮！我见诸神在天身， 

异品咸萃兮聚群伦； 

大梵主兮坐莲花座， 

与神龙并诸仙人。 

我见君无数臂、腹、口、目兮， 
君无尽形漫遍面， 

君之终，始，中间无由见， 

宇宙主兮无尽变！ 

见君具冕、权杖、与圆轮兮， 

为光明聚而周遍辉煌， 

难谛视其弥漫兮， 

炽然如火，如曰， 

荣耀固不可量！ 

君为不变者，无上者，人所当识， 
为此宇宙至高归宿， 

为永久大法之长存护生， 

君太始之人兮，——在我心目。 


无始，无中，无卒， 

具无边威力， 

无数臂，日月为目， 

见君面辉辉如祭祀之火兮， 



自生光煦此万物。 


此天地两间兮， 

独君充周亦遍诸方。 

巨灵！睹君此神奇恐怖相， 

三界震动而彷徨。 

此修罗队纷纷入乎君兮， 

有惶摺合掌而颂叹！ 

大仙人，成就众，齐呼“圣善”兮， 
多歌咏而赞谨。 


楼达罗，阿提底耶， 

婆苏，与萨睇耶， 
维湿缚，二阿室宾， 

摩娄怛，与鸟瑟摩波， 


乾达婆，夜乂， 

阿修罗，悉檀众兮， 

——皆凝望君而惊愕。 

见君庞躯大体兮， 

无数眼与口，无数臂、胫、足， 

无数腹，无数崖牙龌齿兮； 

诸界揣栗兮，如我骇瞩！ 



顶天兮彩丽多端， 

哆口 兮广目光烂， 

田比搜纽！见君兮震我五内， 
力不支兮心无泰安！ 

见君口以齿牙可怖兮， 
宛如坏劫时之焰辉， 
迷方兮我心不宁定， 

安悦兮，神之主！宇宙依归! 

此逖多萝史德罗诸子 
与诸护世之王， 

毗史摩，陀拏，苏多子， 
及我方将士之精良， 


皆匆遽入君唇吻兮， 
可愕可怖之断龈， 
见有留挂于齿隙兮， 
其头皆碎为啬粉。 


如江河众流 

唯奔于海兮！ 

此辈人世英雄 

皆汇入君之口，腾光采兮! 



29. 如飞蛾之增速兮， 

投炽焰以 自灭； 

彼辈人乎君吻兮， 

举迅赴而皆绝。 

30. 以君猛炽之口， 

遍面吞噬诸众而 喋唇； 

毗搜纽！君之光满全宇宙兮， 

灼以君之烈焰其如焚！ 

31. 告余，君为谁？浄狞此形！ 

拜君兮！神上神其悦喜！ 

我欲知君兮太元！ 

我不知君兮主旨！ 

32. 室利薄伽 梵言： 

“我”为“时间”兮，灭群生而峻起！ 

“我”来尽毁此诸世！纵不以尔兮， 
此行阵之士兵皆必逝！ 

33. 是故起！起！夺得荣名， 

克汝敌！享有富国！ 

彼等唯“余”已尽戮兮， 

左臂子弓！汝独为其外力！ 
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34. 陀拿，毗史摩，遮耶达啰他，羯拏， 

似他战士“余”已 诛殛； 

克之！其毋烦愁！ 

战兮！阵中胜汝之敌！ 

35. 桑遮耶言： 

既闻凯也舍筏此言， 

冕者合掌而 犹疑； 

啜蠕不能成语， 

再拜怂兢而陈辞。 

36. 阿琼 那言： 

赫里史计舍！君之光荣兮， 
宜乎世赞美而尽倾！ 

罗刹悚惧兮，四方 散走； 

成就仙群兮，齐皈命而稽首。 

37. 彼等如之何不拜兮， 

巨灵！大于梵，为作者始！ 

无极兮！神之主！宇宙皈依处！ 
不朽兮！君为彼，非彼，超彼！ 

38. 君太初之灵，太古神人兮！ 

为宇宙最高归宿！ 

为能知，又为所知，为超上之居！ 


573 



君无尽相兮，此世君所遍覆! 


君为风神，死神，火神，水神，月神， 
造物主，人类初祖！ 

拜君，拜君千拜君， 

再拜君兮无数！ 

拜君于前兮，拜君于后， 

拜君遍面兮遍对， 

威力无尽兮，权能靡量， 

君为大全兮，因君遍在！ 

我称 :唯！ 克释拏！唯！雅达婆！ 

唯！吾友！以君为友兮，冒渎而语! 

由未识君此大象兮！ 

或恃爱而或傲倨。 

对君戏谑兮，故不敬庄， 

于食于居兮，于游于藏， 

或独或俱兮，阿逸多！ 

君其宥我兮，君不可量！ 

君为动非动物世界父， 

为大师，崇逾大师，为人所敬； 

君无等俦兮！三界孰能逾君， 


权能又奚与并？ 

44. 故我拜君兮，五体投地， 

敬爰之主兮，恩慈我赐！ 

如父于子兮，亲与所亲， 

友之于友兮，不我遐弃！ 

45. 见所未尝见兮， 

喜、余心转惧而迷。 

神！其更示我彼相兮， 

悯我！神之主！宇宙归栖！ 

46. 具冕、权杖、而手圆轮， 

我欲再见君如是， 

复常形而具四 体兮； 

君千臂兮！尽宇宙之形似！ 

47. 室利薄伽梵言： 

阿琼那！由“我”恩慈， 

尔得睹此无上变相，以“自我”瑜伽之 

力！ 

辉煌，遍是，太始，无极， 

曾无人见兮，君独识！ 


48. 


不以研读韦陀，祭祀， 
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不以布施，仪文，苦行， 

而能见“我”此相兮！ 

世无 其人！ 句卢 之英！ 

见与君并！ 

尔其毋惧兮弗迷， 

睹“我”此形兮 可怖； 
无畏兮，心其安舒！ 

更观“我”形兮常度。 

桑遮 耶言： 

既与阿琼那如是说， 

婆苏天更示以自有之形， 
而慰抚此慑 摺者； 

复其温蔼之体相兮巨灵。 

阿琼 那言： 

睹兹人相、君慈蔼兮， 

瞻纳陀那！ 

今我心意安舒， 

还复本初。 


室利薄伽 梵言: 
君获观“我”此相兮， 



至难得见； 

天神亦常愿见此形变兮！ 

不以《韦陀》，苦行，布施，献祀, 
而能见“我”兮， 

适如君所见之“我”。 

唯敬奉“我”而无他， 

乃能知能见“我”如实， 

而“我”道能人。 

为“我”而有为， 

以“我”为无上者， 

为“我”之敬爱者， 

而无凝滞，无怨怼于万物兮， 
斯人来归于“ 我”！ 



阿琼 那言： 

信士如是常和合而敬汝； 

又有敬拜不变易者，非显了者， 
彼等明瑜伽乎孰愈？ 

室利薄伽梵言： 

人凝集意念于“我”， 

常和合而礼“余”， 

具有无上敬信兮， 

皆最上瑜伽师-我盱。 

而彼等敬奉非变易者，无可言说者， 
非显了者，遍入者，心思路绝者， 
磐安者，不动者，永恒者， 

善克制其诸根， 

又遍处作平等观，—— 

亦唯皆归于“我”兮， 

以利济万类而为安。 



彼等烦恼滋多， 

于非显了者凝定其思； 

盖非显了者之道， 

难为有形躯者所诣。 

彼舍诸行皆奉于“我”兮， 

而以“我”为 至上； 

唯以瑜伽无异兮， 

敬“我”存其定想， 

“我”则迅举其人， 

超出生死海兮！ 

帕尔特！彼凝思唯“我”在！ 

唯于“我”而定思， 

以尔智安于“我”， 

自兹尔居于“我”无疑。 

倘尔不能凝集思念于“我”兮， 
其修习瑜伽 

而求臻至于“我”！ 

倘尔不能修习兮， 

其为以事“我”为至上 之人; 
以“我”之故而为所业兮， 



成就尔其亦臻！ 

11. 倘尔又不能为此兮， 

则唯以与“我”和合为依， 

尽捐诸业行之果兮， 

尔其克自约持！ 

12. 智识固优于修习兮， 

静虑优异于用智， 

弃捐业果又优于静虑兮， 

弃舍则安宁随至！ 

13. 于众生无嗔恚兮， 

所有唯慈与悲； 

无我所而无我慢兮， 

平苦乐以恕推； 

14. 常自足而修省兮， 

自制而信念坚真， 

奉献“我”以心智兮， 

——彼敬爱士为“我”所亲！ 

15. 由彼世既不惊兮， 

于世彼亦无震； 

解脱乎喜、惧、嫉妒、惶迫兮， 
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——彼斯为“我”所亲! 

独立无所求冀兮， 

敏于事而清纯， 

高处而无恼病兮， 

尽捐业行， 

——彼敬爱士斯“我”所亲! 

无忧亦无所欲兮， 

无宠亦无 所瞋； 

尽捐美恶，敦敬爰兮， 

——彼斯为“我”所亲！ 

敌与友其平等兮， 

荣辱 斯同； 

寒暑苦乐俱齐兮， 

婴累皆空； 

等毁誉而端默兮， 

凡受于物而意气和醇； 
游方行道坚于慧命兮， 
于“我”充其爱敬； 

——斯人兮，为“我”所亲！ 


圆修如是说此甘露法兮， 



信“我”为无上正鵠， 

彼等敬士兮“我”亲爰之笃! 


(此章发端，尚有“阿琼那言”一颂，内容即此之问语，商羯 
罗所未注释，多本皆删，使此《歌》全部为完整七百颂。今 
删。） 


室利薄伽 梵言： 
高底夜耶！ 

此身谓之田； 

知此者是知田者。 
一有此知者云然。 


当知“我”是知田者， 

遍诸田处； 

知田与知田者之知， 

是谓此知，——吾自许。 

何者为田？相状伊何？ 

何谓其变？其来自何？ 

彼知是谁？权能云何？ 
简括听之自“ 我”： 
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圣哲多方播之歌咏兮， 
颂赞多端； 

《梵经》字字陈因兮， 

立义不刊。 

五大，我慢，智，冥性， 
十根，一心，五根境； 

欲，嗔，苦，乐，集，慧，忍， 
简言曰田，摄变性。 

无骄，无伪，不害兮， 
平恕，直方； 

清净，尊敬师长兮， 

自制，坚刚； 


无贪于根境兮， 
抑又无 我慢； 
于生、老、病、死兮， 
等见忧患； 


无凝滞于物兮， 

不以妻子家庐等为自我; 

常等平其意气兮， 

遭际所乐或非所可； 


10. 以精一瑜伽敬“我”兮， 

用志不纷； 

别居间寂之所兮， 

不乐人群； 

11. 常自得于“内我”知识兮， 

见人真知之至诣， 
——斯则谓之此知， 

非是谓之不智。 

12. 将告尔以“彼”当知者兮， 

知之得享永生： 

无始无上大梵兮， 

非有非非有是名。 

13. 遍处其手足兮， 

遍处其耳目， 

遍处其头面兮， 

“彼”居世间遍覆。 

14. 诸根之用现似兮， 

而无有诸根； 

无凝滞而遍载持， 

无功能又享受功能。 
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彼”为动者又为静者兮， 
在凡物之表、里， 
彼”微妙故莫测兮， 

“彼”为远兮又为迩; 


在群有而无分， 

居然似乎分呈， 
当知“彼”持载群有兮， 
吞灭而又生成； 


“彼”光明之光明， 

亦曰超乎暗阴， 

为知，为所当知，为以知而至者兮 
居众生之内心。 

如是田，如知，与所当知， 

皆已简说， 

“我”之信士如是而解兮， 

则堪与“我”契合。 

当知自性与神我兮， 

二皆无始； 

又当知转变与功能， 

皆由自性而起。 


20 . 


自性谓之因， 

是生因 果因； 

神我谓之因， 

是受苦乐因。 

21. 神我寓乎自性， 

享受功能由自性生； 

而执滞于功能， 

乃生自善、非善胎之因。 

22. 监临者，允可者，持载者， 

受用者，大自在，亦曰 
超上自我，—— 

是皆谓之无上神我， 

在此身者。 

23. 彼如是知此神我， 

自性，并功能兮， 

不论其人生若何， 

必弗投生再世！ 

24. 有以禅定兮， 

以“我”而见“我”于“我”中; 
有以智识瑜伽； 

有以行业瑜伽； 
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更有无知于此兮， 

闻他言之而敬止， 

尊所闻为道岸兮， 

彼等亦超乎生死。 


凡生为有物兮， 

为动辟为静耑， 

知之！婆罗多良士兮！ 

皆生自田与知田者合抟。 

无上自在主兮， 

平等居于万是， 

灭者中彼无灭兮， 

-如是观者见止。 


见其平等遍在兮， 

自在主与万有咸俱; 

不以自我戕贼“自我”兮， 
乃践履无上之途。 

唯由自性成行业兮， 

遍处漫是， 


而“自我”非作者兮， 
-如是观者见止。 


30. 时若见万有之异 

固同立于一兮， 

唯出于彼而遍漫兮， 
时则臻于大梵兮！ 

31. 彼无始兮无功德， 

“超上自我”兮不朽灭， 
虽居有身兮，高底夜耶， 
彼无为兮无 垢孽； 

32. “自我”不垢兮， 

虽遍在于有身； 

如遍漫之太空， 

微妙故无染尘。 

33. 如一太阳 

普照此全世兮！ 

田主遍诸田地 

亦如斯明丽兮！ 

34. 以慧眼如是观 

田与知田者之分， 

又观群有由自性之解脱， 
彼等皆臻兮， 

至上超越！—— 
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室利薄伽梵言 •• 
我当更说无上智兮， 

一 切智中之最。 
得此臻至极成就兮， 
诸牟尼由兹而蜕。 


既皈依于此智， 

来与“我”之法性其同； 

不再生虽于创造之始兮， 
亦弗苦于坏劫之终。 

“我”之胎藏为大梵兮， 

“我”置种子其中； 

婆罗多！ 

万物由斯发蒙！ 

无论何胎所生何似兮， 


大梵皆为其妣兮， 

“我 ，，为 其考而与之种子! 


萨埵，剌阇，答摩， 
此三德自性 所生； 

乃系缚于此身， 

此有身而不灭之灵明。 


此中萨埵不垢兮， 

故光芒发越而无瑕； 
以乐执与智执而系缚兮， 
安那迦！ 

当知剌阇以贪为性， 
为渴欲与凝滞 之源； 
乃系缚此灵明兮，孔底子! 
以行业之缠。 

当知答摩生于愚昧， 
使凡有灵性者 痴颠； 
系缚兮，婆罗多！ 

以放逸，弛懈，沉眠。 


萨埵系人于乐兮, 
剌阇系人于行业; 
答摩覆其明智兮， 
于放逸等而咸摄。 



萨埵强盛兮， 

已克制剌阇，答摩; 
剌阇亦强盛兮， 

唯克服萨埵，答摩; 
如是答摩强盛兮， 

倘胜伏剌阇，萨埵。 

时智慧之光芒， 

流耀其身之 诸门； 
时可知其萨埵兮， 

增盛方敦。 


贪得而躁动兮， 

多作业，无休，而望奢； 
婆罗多之良士兮！ 

时起于剌阇之盛加。 


阴暗，冥顽，放逸，亦又愚痴， 
皆起于答摩强盛之时。 
句卢难陀那！ 

若其身命消逝兮， 

值萨埵增盛之时； 

时则往生净土兮， 

知至上者居之！ 


身逝值剌阇之盛兮， 

生于业缚 之俦； 
如是死亡于答摩兮， 

愚阇之胎遂投。 

善业之果兮， 

云属萨埵性而 纯洁； 
剌阇之果为痛苦； 

答摩之果为顽劣。 

萨埵生智兮； 

剌阇唯贪； 

答摩生痴顽，放逸， 

唯又愚憨。 

人安止于萨埵，上界 是升； 
剌阇性人，中间 是凭； 

答摩性人， 

居劣功德趣而趋下层。 

时见士得睹兮， 

作者唯功德非余， 

又知超功德者， 

则臻至于“我”居。 



身内者既超此三德兮， 

——三德所以生身，—— 

则脱乎生，死，老，苦兮， 

永生庶其可臻！ 

阿琼 那言： 

主兮！以何表相， 

而知人已超此三德？ 

其行云何？ 

彼如何越此三德？ 

室利薄伽 梵言： 

光明及躁动与愚阇兮， 

彼无憎其现前； 

亦皆无复冀望兮， 

迨其既迁； 

高居似乎无与兮， 

不为功德所挠； 

观“凡是唯功德变转已”， 

彼坚定而不摇； 

等苦乐而自守兮， 

视土块、金、石其如同; 



齐好恶而坚定兮， 

平己身之贬抑、褒崇; 

平等于荣于辱兮， 

平等于友好、仇敌； 
弃捐凡百作始兮， 

——是人谓之超乎功德！ 

唯皈命于“我”而不流， 
修敬爱瑜伽以为操； 
彼既超诸功德兮， 

乃堪入乎梵道！ 

“我”为大梵居宅兮，—— 
属永生无变易者， 
恒久长存之法者， 
无待无极之福者！ 



室利薄伽梵言： 

谓终古一菩提树兮， 

根在上而下垂枝； 

以《韦陀》之赞颂为叶兮，- 
明此者为《韦陀》师。 

高下布其枝干兮， 

以功德而华滋； 

物境为其芽茁兮， 

蔓根亦又披离， 

——成行业于人世而系维。 

于此其形既不可识兮， 

始、末、出处皆不可穷; 
断此根深柢固之树兮， 
以无着之利剑为功。 

然后寻彼高躅兮， 

履之者去不 复还； 

——我将求彼原人兮， 



太古动力之所渊。 


去骄、痴，克除执滞之过兮， 

常依“内我”而离欲； 

脱对比名苦与乐兮， 

不迷而达彼无疆之福。 

彼处日不明，月不照，而火不炬兮， 
往者不返兮！ 

斯“我”最髙居所。 


唯“我”之一分永存兮， 
于情命界化为有情； 
遂吸引诸根以意为第六兮， 
居于自性之扃。 

“自在”得一身而舍之， 

以此等而俱去； 

如风之挟芬芳兮， 

摄自留香之处！ 

居临视听触尝嗅诸根， 

以及意根， 

“彼”受用诸根境。 



或去或处兮， 

或受用，与功德相依。 

——迷者弗见兮， 

具慧眼者见之！ 

瑜伽师用力而得见兮， 
见内定于“自我”； 

愚者虽用力而弗见兮， 

非自靖其 奚可！ 

彼太阳之光，照全宇宙， 

月中之英，火中之明， 
当知此皆“我”有。 


入乎厚土兮， 

以“我”力而持载群生; 

化为月浸兮， 

凡植物以“我”而滋荣。 

处于有气息之体中， 

化为中焦之火力； 
与上下气相调顺兮， 

乃消化其四食。 



15. 中处群有之内心， 

由“我”而有念，知，推理除疑。 
唯“我”为由诸《韦陀》以知者， 

《韦檀多》作者， 

又为《韦陀》明者。 

16. 斯世补鲁洒 二者： 

一变易一非变易， 

变易者为群有兮， 

称不变者安如磐石。 

17. 别有超上补鲁洒， 

称“无上自我”； 

入乎三界而持载之， 

为不灭“自在主”。 

18. “我”既超于变易者， 

又超上非变易者， 

故于世间于《韦陀》， 

称“我”为“无上补鲁洒”。 

19. 彼如是无妄知“我”兮， 

“无上补鲁洒”是； 

尽其为彼以敬“我”兮， 
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彼臻遍智！ 

20. 斯极玄至秘之论兮， 

安那迦！为“我”所说。 

知此则为智者兮， 

婆罗多！所事皆圆成无缺! 


据阿罗频多译本，当作“以其遍智”。 


第十六章 


室利薄伽 梵言: 
无畏，身心清净兮， 
坚定修智识瑜伽， 
布施，自克，为祀事， 
读经，苦行，直无邪， 

不害，真诚，无怒瞋， 
弃舍，安静，无谤伤， 
慈爱生物，去欲贪， 
温柔，谦裕，有则常。 


强毅，宽恕，坚忍兮， 
无骄，无恨，深纯兮， 
——婆罗多！ 

此诸禀赋兮， 

属彼生成神性人! 


虚妄，傲慢，与骄矜， 
苛刻，愚顽，与怒嗔， 
——帕尔特！ 



此诸禀赋兮， 

乃在阿修罗性人! 


神禀要于解脱兮， 

阿修罗性为缠缚。 

班荼缚！无忧兮！ 

汝生而有神明之托！ 

斯世生物 二类： 

神圣性与阿修罗性。 

神圣性余已详言， 

听我说阿修 罗性： 

阿修罗性人， 

不知当为与不当为， 

在彼无清净，无正行， 

无真诚。 

彼等谓，斯世兮无真， 
无本兮无神， 

世界生于交合， 

舍情欲兮何因？” 


固执此见兮，内心丧绝， 
其智褊小兮，其行暴烈， 



出为世界之敌兮， 
为其毁灭！ 


10. 倚无餍之欲望， 

充其虚伪，骄矜，狂热； 

以愚痴执其谬见兮， 

行事意非纯洁； 

11. 归于无量劳心兮， 

抵死方休； 

以餍情欲为极则兮， 

坚执如是为尽由； 

12. 缚于冀望其百结兮， 

发贪嗔其至极； 

为餍饫情欲而经营兮， 

不义货财之增殖； 

13. “今日我得此已， 

且将获我之 所求； 

此今已为我所有，， 

彼财将为我 所蒐； 

14. “此敌今为我所戮， 

我且将戮其余者； 
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我为主宰，享受者， 
成功，有力，欢娱者; 


15. “我为富足兮身世光荣， 

而又有谁兮与我争衡？ 

我将祭祀，将施与， 

我且为乐兮！”—— 

如是无智其荒伧！ 

16. 以种种妄念而颠狂， 

网于痴阍之缠裹； 

耽情欲之欢娱，- 

不净地狱兮其将堕！ 

17. 自矜张而顽固兮， 

既迷醉于势利， 

矫虚名为祭祀兮， 

又不遵乎古制； 

18. 凭我慢，权势，顽强， 

情欲，与怒嗔兮， 

彼等苛刻之人， 

憎“我”于己，于他人之身! 

19. 彼等凶恶憎恨者， 

604 " 



人中下贱之才； 

“我”将永掷之于恶趣 
于阿修罗之胎！ 

20. 既堕阿修罗胎兮， 

生生世世迷痴！ 

远弗臻至于“我”兮，孔底子! 
彼等趋而下之！ 


21. 地狱之门三重兮， 

皆足以毁灭 其躬； 
是淫欲，怒嗔，与贪得兮， 
故当三弃而莫从！ 

22. 高底夜耶！ 

人离此三入阇之门， 

转修己之上德， 

乃将诣乎超极！ 

23. 人而弃经论之教兮， 

行为私欲所驱； 

彼弗臻于成就兮， 

无乐，亦不登至上之途。 
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故当以经论为尔量兮， 

以决断当为与不当为; 
既明经教所说兮， 

为业于斯世尔宜！ 



阿琼 那言： 

有人弃经论之教言， 

又诚敬而奉牺牲； 
为萨埵，剌阇，答摩耶？ 

克释拏！彼等之境何名? 

室利薄伽梵言： 

有身者之信仰， 

自性生者 三支： 
为萨埵，剌阇，答摩性， 

尔其 听之： 


凡人之信仰兮， 

皆随像其本真； 

人为信仰所成兮， 

是斯信，斯即其人！ 

萨埵性人，敬拜明神， 

剌阇性人，拜夜乂，罗刹， 
其他答摩性人， 



拜精灵鬼怪之群。 


非经论所规订， 

人暴烈以自苦， 

结妄心与我慢， 

而为贪、欲之力所拄， 


以痛楚其身之百骸， 

是为愚鲁， 

且及寓其内中之“我”，—— 

当知此皆是 

阿修罗性为之谋主！ 

抑凡人所嗜之食兮，均有三类； 
献祀，苦行，布施，亦皆如是。 

——分别兮，听此！ 

食而延寿，充神，壮力，强身兮， 
食之益乐而增欢， 

为甘，为润泽，为滋养，为惬心兮， 
皆萨埵性人所嗜餐。 

食之味苦，味酸，极咸，极热兮， 
为辛，为干燥，为灼舌兮， 

此皆剌阇性人所悦兮， 


生苦，生忧，生疾兮! 


久置，失味，而腐、败兮， 

为弃余，为不洁兮， 

斯食乃答摩性人所餮兮！ 

献祀无徼于得果， 

遵仪法之所规； 

虔心视奉献为当然， 

——此萨埵性人所为！ 

献祀而冀乎得果， 

又唯以虚荣故， 

婆罗多之良士兮！ 

当知此剌阇性所务！ 

献祀不遵仪轨兮，不施饮食， 
不诵祝赞兮，不赠财帛， 
亦无敬信兮！ 

——斯为答摩性可识！ 

尊敬天神，婆罗门，本师，智人， 
清净，直方，贞洁，不害兮， 
——是皆谓之身苦行！ 



不作激恼之辞令， 

可亲，有益，而诚信， 

居常讽习于赞咏， 

——是皆谓之语苦行！ 

温柔，沉默，意安静， 

善自克制，心纯正， 

——是皆谓之意苦行！ 

人以至诚极敬兮， 

而修此三苦行， 

不求果而和合兮； 

——斯则谓之萨埵性！ 

苦行唯出于虚矜， 

为求尊敬与奉事； 

斯则谓之剌阇性， 

游离，旋易颠踬！ 

苦行以痴迷而固持， 
徒以自病， 

或为损他之故兮，—— 
斯则谓之答摩性！ 

以布施为当然， 


必无冀于酬报， 

适其时，合其地，当其人， 

——此布施为萨埵性可称道兮! 


而布施为获报之故， 

或有望于得果， 

或且生其烦恼兮， 
——此布施称为剌阇性! 


布施于非其地，非其时，非其人， 
或鄙夷，无敬， 

——斯则谓之答摩性！ 

“啼！特的萨的！” 

记此大梵三言之名！ 

《婆罗门》，与《韦陀》，与祭祀兮， 
自古由是而成。 

信如圣典所说兮， 

献祀，布施，苦行诸仪， 

善以梵祭师始事兮， 

故常诵“晻！”一词。 

无希冀于果报兮， 

为种种祭祀，苦行，布施之仪， 



求解脱之人， 

诵“特的”一词。 

说“萨的”表“真”义与“善”义！ 

“萨的”亦用于可颂赞之行事。 

坚定于祭祀，苦行，布施， 

是亦谓之“萨的！” 

且唯为“彼”而有为， 

是乃谓之“萨的！” 

不以敬信而献祀，苦行，布施。 

帕尔特！此皆谓之“阿萨的”！ 

无益于后世，无益于斯！ 


第十八章 

阿琼 那言： 

摩诃婆和！ 

我欲分 别知： 退隐兮，真义云何? 
弃绝兮，抑又云何？ 

室利薄伽 梵言： 

见士所识为退隐兮， 

谓舍为私欲而为业； 

弃捐一 1 切行业之果兮， 

智者称为弃绝。 


有牟尼作如 是言： 

尽舍行业如去恶！ 
祭祀，布施，苦行诸业兮， 
有余师谓当作。 


听我言弃绝决定义兮! 
——弃绝义说 有三： 
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5. 祭祀，布施，苦行诸业兮， 

此宜作唯不当弃绝。 
唯祭祀，布施，与苦行兮， 

智者因之圣洁！ 

6. 即此诸业兮， 

为之当弃执而舍果。 

帕尔特兮！ 

我思此义决定而最可。 

7. 退避乎法定行业， 

诚不当为； 

此由愚痴而弃绝， 

答摩性其可知。 

8. 以行业为苦兮， 

惮身烦恼而弃之； 

此成其剌阇性弃绝兮， 

弃绝之效必亏。 

9. 唯治法定行业兮， 

阿琼那！以为必作； 

称此弃绝为萨埵性兮， 

唯弃果与执著。 
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10. 无憎于非可乐之业兮， 

无耽执于可欣之事; 
弃士充其萨埵性兮， 

断疑虑而明智。 

11. 凡有身命兮， 

不能弃行业无余； 
独弃行业之果兮， 

斯弃士其可誉。 

12. 非弃绝之士兮， 

身后之业果三 途:一 
可乐，不可乐，与杂揉， 

退隐之士皆无。 

13. 摩诃婆和，学此！ 

僧怯论其五因， 

是有为之究竟， 

诸业以之成就： 

14. 行动之基，兼作者， 

诸识，动力亦种种， 

而有监临在诸处， 

是其神明为第五。 
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人以身、语、意为业， 
或邪或正此五因。 


信于此其然兮;—— 

而有人见唯己为作者； 

非明智成就之故兮，‘ 
彼无见，为恶见者。 

若无我私之见兮， 

智非染污。 

纵其尽戮此人兮， 

非杀戮亦无所拘。 

知、所知、与知者三， 

所以起诸行业。 

缘、所行、与作者三， 
行业于於焉咸摄。 

知、业、与作者， 

唯功德异而三分。 

尔如实其听之！ 

功德数论如 是云： 

彼知为萨埵性兮， 

在万有而 见一； 



此“一”无变易兮， 

在群分而无析。 

21. 彼知为剌阇性兮， 

于万有而识其多， 
谓性异故不一兮， 

纷总总其殊科。 

22. 执一事以为大全， 

无理，非真元依实， 
而又琐屑兮， 

此答摩性知可识。 

23. 彼业称萨埵性业， 

行其分所 当为； 
离执着而无憎、爱兮， 

不于业果萦思。 

24. 彼业谓之剌阇性业， 

将以求其所欲 ； 

或更由我慢兮， 

而作之剧笃。 

25. 彼业称答摩性业， 

所作以愚妄而兴； 
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不计后效、损、害兮， 
与能力之所胜。 


作者谓之萨埵性人， 
离执着弗用己私; 

具坚忍与诚衷兮； 

等成败而不移。 


作者著称剌阇性人， 
望业果亦又贪攘， 
损害为性又污垢兮， 

随喜忧而惚怳。 


作者谓之答摩性人， 

浮荡，粗鄙，顽梗，诈伪， 
阴险，懒惰，颓废，因循。 

智与忍各三种， 

以功德而判分。 

听之 ，一 一详尽以闻： 


彼智为萨埵性分， 

知缚与解，进与退， 
当为与不当为， 

当畏与不当畏。 


31. 彼智为剌阇性兮， 

法与非法， 

当为与不当为， 

知不如实。 

32. 彼智为答摩性兮， 

由愚阇而 盖缠； 

以非法为法兮， 

视事物其皆颠。 

33. 彼忍为萨埵性兮， 

修瑜伽绾其散驰， 

善制意念，吐纳，与诸根之动兮， 
乃坚定而不移。 

34. 彼忍为剌阇性兮， 

固耽于法，欲乐，财 利； 

执著以求果愿兮， 

亦坚持而不异。 

35. 彼忍为答摩性兮， 

不解其迷梦，恐惧，忧愁， 
及颓唐，与狂妄， 

固痴顽之不瘳。 
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而乐亦有三种，今尔听之! 

婆罗多人杰！ 

由修习而悦豫兮， 

至于诸苦皆绝； 

其始如毒苦兮， 

其末如饴。- 

此乐谓之萨墦性乐， 

生自清明之“我”知。 


诸根与根境相接兮， 

始如甘露而末如毒苦。- 

此为剌阇性乐兮，记取! 

其始与续皆为自失兮， 

起于睡眠、怠惰、放逸，- 

此称答摩性乐兮！ 


既不在地， 

亦非于天上神中; 


而有萨埵兮， 

解脱此自性生功德三重! 

婆罗门，刹帝利， 

吠奢，戍陀，- 


由本性生之功德兮， 
职分于是分刺。 


42 . 


43. 


44. 


45. 


严肃、自制、与苦行， 

清净、容忍、唯直正， 

知识、理智、及敬信， 

——是皆婆罗门职分兮， 
生于本性。 


勇武、雄强、又坚忍， 

临阵敢死、而机敏， 

慷慨、为事能主引，—— 
是皆刹帝利职分兮， 
生于本性。 

吠奢本生职分兮， 

畜牧，耕耘，贸易。 
戍陀本生职分兮， 

服劳勤力。 

各各尽己之分， 

人以是得圆成； 
听之！如何而获成就， 

尽职分于自生？ 
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自“彼”而起众生进化兮， 
由“彼”而诸有遍漫。 

尽己分以为“彼”敬兮， 
人成就于焉美完。 

自法纵无功德兮， 

优于循他法而有功。 
尽敕于本性之分兮， 

愆垢庶几不蒙。 


天生之本分兮， 

虽有缺憾而不可堕也。 

凡有作必有过缺兮， 

如烟之蔽火也。 


智遍处无凝滞兮， 

自克而祛外诱， 

由退隐而臻至兮， 

至上无为成就0 

如是得其成就兮， 

如是臻乎大梵， 

彼无上智之归宅兮! 

简言尔其知鉴！ 


51. 与清明之智和合兮， 

坚忍以自制其躬； 

声乐等境其弃绝兮， 

贪、嗔其无动 于衷； 

52. 居间寂之所兮， 

少食，而善制语，持身，守意; 
常处禅定瑜伽， 

得澹泊萧清之致； 

53. 涤除我慢，权威，倨傲， 

欲情，忿怒，贪好兮， 

无我所而恬安，—— 

彼则堪成梵道！ 

54. 成乎梵道兮，心思 恬静； 

无忧无虑兮，众生等平； 

彼于“自我”兮，皈其至敬。 

55. 以敬爱而知“我”兮， 

如实知“我”奚量，抑又为谁; 
既知“我”如实兮， 

人乎“我”其必随之。 


56. 


虽常为诸行业， 
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彼则以“我” 为依； 

以“我”恩慈之故兮， 

得永恒不灭之归。 

心以诸行捐于“我”兮， 

其以“我”为无上！ 

凭依智慧瑜伽， 

心思永其“我”向！ 

存想于“我”兮， 

尔度出凡诸苦难由“我”慈仁。 
若凭我慢兮， 

终毁败兮，尔不“余”遵！ 

若凭我慢而自惟， 

——曰 ：我则 不战！ 

斯决意为 唐劳； 

自性将强尔还变！ 

本性所生自有之职分兮， 

孔底子！尔为所羁！ 

以痴阇不欲为者兮， 

尔无由自主而必为！ 


阿琼那! 



众生内心兮， 

主者维神！ 

由“彼”之摩耶兮， 

众生旋转如驾机轮。 

往！尔其皈依于“彼”兮！ 

婆罗多！以尔身心其尽如! 

以“彼”恩慈之故兮！ 

得永恒至上之安居！ 

此智“我”以授尔兮， 

较玄秘而更晒！ 

此观照而无余， 

则径行尔心之所出！ 

更听“我”之至言， 

一切秘密中之至秘； 

尔于“我”为挚爱兮， 

故“我”言尔之 所利： 

致思于“我”兮！ 

敬“我”！事“我”！拜“我”! 

爰臻至于“我”所！ 

尔为“我”之所亲， 

故真挚其尔许！ 



66. 尽弃一切法兮， 

皈“我”于一！ 

“我”将尽释尔诸罪恶兮， 
尔无忧戚！ 

67. 其永毋以此语人！ 

若其人无苦行，无诚敬; 
或不愿闻之， 

或于“我”而诟病！ 

68. 有以此至上秘密兮， 

授于“我”之信士， 
斯致无上诚敬于“我”兮， 

无惑乎其“我”归止！ 

69. 人中更无胜彼兮， 

奉事于“我” 更亲； 

如彼为“我”所爱兮， 

于世亦无余人！ 

70. 尔“我”间此圣言， 

有人从而研咏； 

“我”思彼以智识兮， 

献于“我”而为敬！ 
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有人得而闻此兮， 

充敬信而不议， 

彼亦将解脱兮， 

得净行之善世！ 

帕尔特！ 

尔闻此专心一意乎？ 

檀南遮耶！ 

尔无明生惑庶几息乎？ 

阿琼 那言： 

以君慈恩兮，阿逸多！ 

我痴遂解兮，记忆还存； 

我今坚定兮，疑惑皆祛； 

我将行君之所言！ 

桑遮 耶言： 

如是我闻， 

婆苏提婆与巨灵帕尔特 

为斯奇异谈论，——身毛喜竖! 

由维耶索仁慈， 

此至上玄秘瑜伽， 

我亲闻自 

瑜伽主-克释拏所自云！ 




君王兮！ 

此凯也舍筏与阿琼那之谈论， 
恢奇而又 圣哲； 

余记之而又记之！ 

欢悦而又欢悦！ 

君王兮！ 

睹赫黎之神变， 

实惊绝其瓌瑰！ 

余记之而又记之， 

欢喜而又欢喜！ 

彼处有克释拏——瑜伽主， 
彼处有帕尔特 神臂弩， 
是处即有吉祥，胜利， 

安乐，永恒大法兮！ 
我思兮所许！ 


室利《薄伽梵歌》终此 


注 


释 


章I •颂 2. 


3 . 


4. 


36 - 


41 . 


释辞（义译） 

辞者，诗人所歌咏之辞也。译时意或未尽达。 
其说或非华夏所知，不得已，从而释之。 

聚屯——列阵也。有所谓金刚阵等，战时每日列 
阵变换云。 （Ma. Bhd. Bhi. 19. 4-7；Manu. 7. 191) 

阿阇黎——亲教师也。 

大军——古印度军制，一军 aksauhinl 为战车二 

# ■ 

万一千八百七十乘。战象同数。骑兵三倍此数，步 
兵五倍此数。此次大战，班荼缚七军，对方十一 
军，两方都十八军。参加者约四百万人。 

敌万弓人——古制，能敌一射手者、为一战车兵 
rathin； 能敌多射手者，为 atiratha , 能敌万射手 
者，为 mahdratha ，即一大御者，战车大将也。 
(Ma. Bhd. Udyoga , 164-171) 

暴徒——古印度法:放火者，施奉者，以兵械攻杀 
者，劫财者，夺地者，夺人妻女者，此六皆谓之暴 
徒。此处盖指剥夺土地而言。《摩奴法》中 （Manu. 
8. 350) 谓，凡为暴徒者，无论其为老师，为老人， 
为儿童，为有学之婆罗门，皆当杀无赦，杀之者无 
罪。而《法论》 Dharma Sdstra 谓虽杀暴徙亦不为 
无罪，二说相违。 

族姓-古亚利安四族姓也。 Caturvarna。 今译 

阶级，未当。玄奘译“族姓”，较妥。（见《大唐西域 
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记 》）。 即婆罗门，刹帝利，吠奢，戍陀也。（叁拾捌， 
四一至四 四）。 古印度社会久经变乱，即今此风俗 
犹存，然其中血统亦颇混杂云。 

5.7. 正法——正当行为之轨则也。 Dharma 。 义为法律， 

亦为宗教，亦为原则，义皆不遍。译曰“道”曰“正 
道”差近，详见“音译”四，达摩。 

25. 不显 非眼、耳等可得而察识也。 

41. 不完——无终也。堕无穷过等。 

46. 明智——见道之谓。 

赞颂——谓《韦陀》中求福之赞颂诗章，所以攘 
灾，祈雨，求子等。弥曼萨 Mimdriisa 派之学也。 
52. “所闻 ’ Aniti ， 诸《韦陀》诸《奥义书》通称。另说乃 

敌方在战先游说之词 。 （Udyoga Parva 22-27) 即 
阿琼那在第一、二章中所复述者。 

57. 凝滞——耽执也。即佛乘中所谓执著。汉时辄曰 

凝滞，如曰：“圣人不凝滞于物”。 

59. 无耽执——原文谓“无食物”。诸识根而享受根境 

(今言对象 >则“有食物”之谓也。 

意想——习气也^ 

至真——谓超上大梵。 

71. 我所——我之所有也。取佛乘旧译。如心之所有， 

谓之心所。 

H .3. 信——信仰也。名词。 

4. “无为 ’’ naiskarmya , 此义同老氏之无为，非释氏 

■# 

之“无为” asamskara 也。心灵臻于宁定静止，居高 
以观察自性之所为，而不为其所动，乃此所谓无 
为，非谓无所作为也。（参伍 ，九; 拾捌，十一） 

6. 业根五——作业之根也。手、足、喉、二排泄根也。 

14. 行业——此处谓祭祀礼仪。 

to 
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无休——直译为“无睡眠”。 

智辩——理智之剖析也。智者当弗使愚人 
生其理智分别，转增迷惑也。 

有为——为遍在之神圣者而行为也。 

强制 nigraha ——勉强制止也。异乎善导 
sanyama 。 强制销减生力，善导发皇性能。前者乃 
意志之压抑本性，后者乃低等自性服从高等自我 
之领导。 

来降降生世间也。 

“为”道，有五相： 

“无不为”是智者第一相。 (18) 

“不着情虑之求”，即无欲，是第二相。 (19) 
“自足”内中安恬和悦，不依外物之得失及事 
业之成败，是第三相。 (20) 

精神臻于非个人性是第四相。唯以身行道而 
已，余皆岀自上界。 

个人性有业垢，精神之非个人性纯洁无垢。 
( 21 ) 

平等性是第五相。 (22) 

作始——直译，作业也。 

明尊——天神也。见另释。 

燔——焚也，取抽象义。 

诸根—— 凡十： 五业根，见 前； 五识根 J 艮、耳、彝、 
舌、皮。诸根之 功用： 识根之用为视 听等； 业根之 
用为语言，执持等。生命气息一一即吾国医家所 
谓“气”，有其十种，功能各别： 

—、上气，亦呼气 prana , 

■ 

二、 下气，亦吸气 apana 0 

三、 周气 vydna ,在前二之交点，如张弓，提重 
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30 . 


32. 

42. 

V . 13. 

18. 
VI. 1. 
2 . 
3. 


9. 


14 . 
W. 8. 
9 . 
10 . 


等动作用之。 

四 、 平气 samdna , 即分送养分于全身之气。 

五、 魂气 udana »死时离身之气。 

六、 呻气 n 6 ga 。 

七、 瞬气 kurma ， 司眼开闭。 

八、 生饥气 krikara ,即化食气。 

九、 欠伸气 devadatta 。 

十、本气 dhananjaya ， 充周全身，虽死不离。 
节食——常食以腹之半实食物。余四分之一饮 

水 。余四 分之一使空，使气得流行云。节 
之或视月之盈亏为增减，或间 断等。 
大梵——另说为《韦陀》。原文本具多义。 

坚就——谓内心生活于此真理中，生长于此真实 
中也。 

九关之城——身体也。上身眼耳口彝为七关，下 

身司排泄有二关。共九关，喻如城。 

等观——等皆见为大梵也。 

退士——弃世之修士也。 

图谋 samkalpa ——计功果之策划也。 

路由 - 谓方法 k 6 rana 。 

宁定 hmah ——自主自制之安静姿态 D 仍属“为” 

m 

道。非上迖之后即不作一事也。 

中立者——于两派皆有善愿者。 

漠然者——乃于两派皆无善愿亦无恶愿者，原文 
有超然高处义》 

守贞誓——去色欲之谓也。 

英 paurusam - -谓丈夫刚健之德性。 

* 

苦行 tapas ——原义为修持忍苦之热情毅力。 

种子——谓神圣存在者之精神权力。 
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16 . 


苦痛——谓疾病之类。 

17. 抱-唯敬一超上主也。 

大当——大合也。 

19. 巨灵——伟 人也， 

23. 有限——指时间言，易灭也。 

24. 无识——谓无识之士。 

VI . 1. 彼大梵 tad Brahma - 彼即是大梵是依士释。 

内我知识 adhyatma - 字从 adhi + atma c adhi 

者，“寓乎其中”“属于”之意。亦可译“其本”，“其 
主”即自性中之自我原则。外物知 adhibhQta —— 
宇宙本体之客观现象。 

神知 adhidaiva -宇宙本体之主观现象也。 

2. 献祀知 adhiyajHa ——工作与牺牲之宇宙原则。 

4. 宇宙人 purusa ——即宇宙本体，宇宙元真。 

•» 

5. “我体”——我之“本体”，我之“本性”也。 

9. 极微——即阿耨，亦译微尘。又曰邻虚。邻近虚 

空，过此无有也。 

20. “太元’’——原文意为“永恒不显者”。 

IX . 2. 现量——‘‘谓离分别，不谬……此有其四种 ：其一 

是根知，其二是意知，由自境根知，他境为助伴， 
等无间缘生。其三返照知，返照于自体……其四 
是直知，修习于实谛，极诣至边限，有知从此生。” 
16. 药英——即药草。 

裔腴之清——醍醐也。牛乳油之最清者。祭祀则 
倾于火中。 

20. 梭摩 Soma ——究为何物，今已失传，说者谓为酒 

类。 

24. 繪者——即所祀之神也。祀主——即主祀者。 

X . 25. 默祝 Japa-yajSEa -默念神圣之名也。 （ Manu ,2. 
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87 ) * 

雪藏——音译则为“喜马拉雅山”。 

27. 高骧 Uccaihhavas ——马名。神话谓上古世鬼神 

搅牛乳海以求不死之药，逸出一马，遂为因陀罗 
之战马云。 

32. 至理之评——辩论谈义有其三种。一曰 Vdda ， 即 

求真理至当之义。二曰 Jalpa ， 即以曲说，诡辩与 
敌浄论，胜而后己。彼此皆有所立。三曰 Vitandd , 
以误解曲说破敌论而已，己亦原无所立也。此以 
第一译为“至理之评”，或师弟之间或朋友之间， 
皆无成见，虚衷以求真理者 a 

33. 阿——即 A 字，凡字母中之第一也。梵文子音皆 

带此声。 

偶俪——即二名在一词中，平等重要。今言复词， 
即古所谓“离合释”也。 

34. 柔德凡七——神话谓皆女神名。除“辩才”/‘恕 

道”二者外，与余五者——即“健康”，“信仰”，“作 
为”，“惭愧”，“聪明”——为 Daks a 王之十女，皆 

4 

嫁与达摩王为妃，故名 Dharma 〜 Patni 云。 

r 

( Ma . Bha . Adi . 66. 13,14) 
38. 善策——古印度制敌四 策：一 讲和，二贿赂，三离 

间，四征讨。——善策，讲和之策也。 

42. —分——如一瓶中或一室中之空，是太空之“一 

分”也。 ， 

X 1.15. 莲花座——旧释为须弥山。谓地为莲花形，此山 

其蒂也。“须弥”音译又作“苏迷卢”。 

21. “圣善”（心 & 十■—如呼万岁也。 

X 1.5. 五大——地等五大也^我慢——我性也。十根 

——五识根，五业根也。五根境——五唯也。僧怯 
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升五谛，除神我外，皆具于此颂矣。 

19, 自性——物性也。 

神我——性灵也。 

无始——永恒也。（心物二乃大梵之两面，非独 
立，非自有，此韦檀多学。二皆独立，自有，永恒， 
此僧怯学） 

XIV . 6. 无邪——无忧患疾苦也。 

X V .13. 月浸——字有 二义： 一为酿成此酒之植物 

Somavalli ，一 为月光。 《韦陀》中说月光如水，洁白 
有如此酒，遂皆称为植物主。据上下文，此当解为 
月光。盖已说其光明于前颂，乃说其性质于后。植 
物，如稻麦等，如水能浸灌之也。故释曰“月浸”。 
14. 有气息——有呼吸之生物也。 

四食-、嚼食，如饼饵。二、啜食，如粥糜。三、 

吮食，如怡糖。四、含食，如甘蔗，惟咽汁也。此与 
佛说分段等四食不同。 

X VI . 2. 不害 aA / md ——分身不害，语不害，意不害三。心 

理之损伤虐杀，其为祸有甚于杀人之身者，故尤 
当以“不害”对治。有译为“非暴力”或“无抵抗” 
者，皆未恰当。此亦印度独立运动中之口号。 

10. 意一原义亦为誓愿。 

X W . 10. 久置——原文为舛如舛，义为炊后已置三小时 

者，则已冷且失味矣。腐败—— 觀 pod 谓有臭气。 
败 paryusitam 谓隔夜所具食，盖气候使然 6 不洁 

攀 

——如毒箭所杀动物之肉。 

18. 奉事——俗言供养。 

X VE . 1. 退隐 samnyasa —一弃舍或弃绝 tya ga ,字义皆为 

“舍弃”，所谓出家也。细分则退隐属外表生活，弃' 
绝属内心生活。 
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吐纳一义亦作“生命”，則为制心，诸识’及生活 
三者，使不 动摇。 

饴——意译，原文本义为“甘餺”。 



释辞（音译) 


(一）薄伽梵 

梵文名词，含义过多，唐人往往不译而存音译 。 Bhagavat 一名，出自 
Bhaga ， 本义为“太阳”，引申之义为“光荣”，“尊贵 '对 上之尊称也。 

《维师鲁古事记》中，出其六 义：一 自在义，二大全义，三正法义，四声誉 
义，五吉祥义，六离欲义，如是皆解脱之德，是皆“薄伽”，咸具有者，“薄伽梵” 
也。 

在佛教中则以此名称如来。《佛地论》 一：薄 伽梵者，谓薄伽声，依六义转。 
—自在义，二炽盛义，三端严义，四名称义，五吉祥义，六尊贵义。——《青龙 
疏》 云： “薄伽梵者”，依《佛地论》有二义释。初成德义，后破魔义。薄伽梵声，有 
六义 转：一 自在义，永不系属诸烦恼故。二炽盛义，炎猛智火所烧炼故。三端严 
义，三十二相所庄严故。四名称义，一切殊胜功德圆满无不知故。五吉祥义，一 
切世间亲近供养，咸称赞故，六尊贵义，具一切德，常起方便，利益安乐一切有 
情，无懈废故.——或能破坏四魔怨故，名“薄伽梵”。 

名词本始之义 必简; 后起附益之义乃多。析之多无定诂。文字训诂之学， 
往往表现浓厚宗教色彩，于韦檀多学常然，是犹历史与神话之分也。 

(二）瑜伽 

) 

瑜伽一词，或独用，或合用，于《薄伽梵歌》凡八十见。故稍详说。 

Yoga , 字根为 yuj , 原义为“合”，“结合”，“同处”，后义为“术”，“计”，“方 
法”，“技巧”。何以言之？ 

古印度占星术中，某某数星值运行成某一象，以为吉利或不吉利，辄 曰： 
某某数星已成一吉利“瑜伽”或不吉利“瑜伽”矣。义则为“同处”，“相合”。 
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《史诗》中叙克释拏睹陀拏辄不可胜 ，曰： 唯用一“瑜伽”可以胜之。义则为 
“计”，“策略”。后亦言如何为保护正法，而以“瑜伽”杀诸不义之王。义亦同此。 
又叙毗史摩掠 Amba , Ambika , Ambalika 诸女子时，诸王追之，在后呼曰 ：“瑜 
伽！瑜伽 r 义亦同“计'则有不善义。 

通常求财者，亦多术矣。而以劳力得财不损其独立自由者，谓之“得财瑜 
伽” dravya - prapti - yoga ， 义为“正当方法”，则有善义。 

于今通俗之义，则制气 pranayma , 调心之术也，《羯陀奥义书》中，所说 

■ 

瑜伽，亦是此义。 Amarasimha 字典中亦曰禅定，以瑜伽而灭心思之动转 . 
Patanjala 撰《瑜伽书》，专论调心人定之方。在《薄伽梵歌》中，唯第六章说及 
之（ VI ，12,23)。顾其方法甚幽奥，行之亦难,端赖乎师授。又视其人身体之健 
康与先天之禀陚，及学习修为之毅力，久暂，而决定其成就。 

顾在《薄伽梵歌》中第一次出现时 （ S ，39)，克释拏谓当授以瑜伽。始述凡 
夫心智之不定，由于冀行业之得果，执由冀果，缚以执生，何不弃执矣 ！（I ， 
48) 得失成败，心焉等平，此即瑜伽也。是则为行业之方便善巧，故曰.•“瑜伽在 
诸行为便捷。”商羯罗于此句释 云：“ 善巧者，以平等智而消灭行业所自然而生 
之束缚也 。” a . so ) 

然其义不止此也。天帝既称“瑜伽主”矣 （x vi ，75)， 则其创造之神圣权 
能，亦谓之瑜伽 ，（ V 1,25 ; X ,7; XI ,8) 所谓“威德瑜伽 ”也。 

商羯罗以前，悟道之人住世，有其二途 ：一为 捐弃一切人事，了无所作，所 
谓弃世也。一为此身一日住世，即一日不废行业，无功无过，无咎无誉而已。故 
曰 ：“弃 世与行业瑜伽，二皆畀汝无上之福。”（ V ，2)说偺怯与瑜伽者（ V ，4)， 
乃简言之，即此二途。瑜伽有“结合”义，不离乎行业之道也。 

阿琼那，行动性人也。则以行业瑜伽，属之行动性人矣。 （ K ，3)故勉之以 
坚立于瑜伽，呼其“起！起！”以赴战杀敌也》 (W ,42) 《史诗》中亦以瑜伽道即 
pravrtti-marga 与智识道即 nivrtti-marga 对举。 ( Ma . Bh &, Aba .4 丄烈）又 

■ 备 

言奉行薄伽梵教者，非舍行业也，不外方便善巧行之而已。 suprayuktena 

karmana ( Ma . Bh 2 : S ^ n ，348. 55 、。 以此乃緣超上自在主云。 

* 

证之以他书 .•巴 利文之山户4 ) 有“宿昔瑜伽”/ 

之词，释者谓为即‘‘宿昔行业”。马鸣之《佛所行赞经》 
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( Buddha - carita , L 50 ) 亦言外辟-川办/，即可释为“无求无欲之行业瑜伽”。 
古事中禅那迦 Janaka 为名王，以此而教诸婆罗门，大致谓国王虽不弃世出 
家，亦得解脱。此王亦《薄伽梵歌》（ * ，20)所称者也。 

要之，无论说其道为二为三以至于六，义皆为精神生活，即与“至真”结合 
之道。（以上多采氏说。）至近代室利阿罗频多，乃有综合瑜伽之学。 

(三）羯磨 Karma -行业也 

字根为 Kr , 作也，事也。天竺之俗，信鬼而好祀。古弥曼萨 

_ 

il^u ⑹访)派之学，以为祀神3^)抑，（《歌》中常译“牺牲”，即以牺牲 

为祭祀也。牺牲亦常取抽象之广义。）乃人生之唯一事业，而宗教之事，即依 
《韦陀》所记之仪文行其祭祀而己。其功效则祭祀者可以生天，天，乐土也。 

《韦陀》教人行祭祀，此种行事或业，非能为人生之束缚也。然希望乃在于 
得果。于是祭祀牺牲之行业，亦归于人事有求之业中 purusartha . 有求得果 

脅 

即不能无缚，于是祀事即 kratvartha 亦复起缚。此《薄伽梵歌》所 
以贬抑之也（ I ，42,43,44,45,46)。此谓《韦陀》行业一类 

但人生之事，如弥曼萨派所云，皆奉献神明之牺牲，如求财利，所以为牺 
牲也；收稻麦，所以为牺牲也，则亦无论已，特宗教观点耳。而法家视此不同。 
自社会观点论之，乃有按族姓而分其行业者，刹帝利以战争为行业；吠奢则以 
商贾； 戍陀则以服勤。此则谓为“法典”行业一类 Sr ^ rta 。 

然人生之事，不以上述二类而尽也。而有《古 事记》 中所详述之节食，修为 
等事，斯则又成“古记”行业一汇 paura nika - karma . 此又分为“常业” 

攀 

karma ,如沐浴也，晨夕之祈祷也。行之无功，不行则有过。“非常业” 
naimittika-karma ， 如攘灾星，行杆礼是已，如无灾星则不攘，无过咎亦无杆。 
“有求业”紜则依经教行之，求雨，求子嗣等皆是。而有人生绝不 
可行之事，如饮酒，则谓之“禁业” karma 0 在佛法中又分“性业”，“遮 
业”，或“引业”，“满业”等，兹不具说。 

《薄伽梵歌》，于行业所说甚详，译时往往又译之曰“为”，曰“有为”，曰 
“行”，实皆原文“羯摩”一字也。要之人生之所为者，凡起，居，饮，食，行，住， 
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坐，卧，视，听，言，动，思惟，静默，取，与，求，舍，农，工，商，学，战，斗，教，令， 
或属身，或属语，或属意者，皆谓之“羯摩”。字原无不善义也。（吾华大儒马 一 
浮氏尝曰佛典中说“业”总有不善之意，是已。于此《歌》原文中求之，殆不然。 
教义之不同也。） 


(四）达摩 Dharma 

《歌》中“达摩”一字屡见，辄译曰“法”,“正法”或“职分”。5⑽心 mrma 则 
译曰“自法”/且何谓“法”也。 

《史诗》中有云： 

“能持者谓法，众生法所持， 

起持系者法， 是为决定义。” ( Ma . B / ia . Karmz •级5:9 ) 

鬌 

盖字从办 r 而得，“持”也。唐人 释曰： “法谓轨持”，佳说也。持击系，结合 
也。 

以人世道论之，古有“王法” rajadharma * 为君王之法，即君王之职责 
也。世俗所谓王法，则“民法” prajadharma 耳，即人群之法律。国家及地区有 
其职事，责任，谓之约法宪法等，则可入于 de'sadhartna 一类。家庭中男女之 
责任，父子兄弟之分，有不可逾者，则家法 kuiadhurma 也 。婆罗门有其祭祀 
等事，刹帝利有其战争等事，职责所在，则“族姓法”)也。战场中有 
武士之德，不杀降，不戮手不执兵器之人》如是者，双方共守，则战争法 
yuddhadharma 也^ 印度古说人生之所求者，四端耳。一教法 dharma j 二财 
利 artha ? 三情欲四解脱谓之人生四谛，则所云教法者，伦理 
耳。维耶索尝云： 

“举臂为君说， 而无人我闻。 

人若以正法， 得财利欲情， 

则君等何由， 而不遵正法？” 

则正法者，寻常正当律则耳。 

夫“轨持”者，就其用而言之耳。持支此社会，保障此人群，使人人皆趋于 
安乐之道也。故摩奴《法典》中谓“能生不乐者，是法即 当弃， ) 
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而世间之正义，善行，分所当为之事皆归之。不必具文者也 6 

但就出世道论之，“达摩”义为趋于来世或彼土之轨道，无论其为净土为 
天堂，则不但《韦陀》之祀事，即各宗教之所修为者皆归之，又不徒为保持社会 
人群而已，而有望于灵魂之得救。所谓佛法者,亦归入此类。而有以《史诗》为 
第五《韦陀》者矣，与弥曼萨二书（拖 rva-Mima msa , U ttara-Mima msa ) 为婆罗 

门日常诵持之三书。盖出世人世之道，就行业言之，原无严格之区划。住世一 
日，即一日不能无行业，食粟一颗，即未能离脱人群也。斯则又专谓“解脱”之 

法。 

顾法何自而生？《史诗》 尝云： “法者，起于习俗者也。” ⑽， 
104. 167 . acara prabhauo dharma A ) 《法典》亦云：“法者，最高之习俗也。” 

( ManuJ . 108 y - acarah paramo dharmah ) 又云：“《韦陀》也，《法典》也，善 

行也，及吾人之所欲者也 (Manu , 2. 12. —vedahsmrtih sadacdra h ca 

m 训 M ) 则皆就其相而言之也。而弥曼萨派辄 云：“ 法者。教感之事相 

■ 

也。 Um ， /•人之一 codanCi ~ ioksno J rtho tMarmaA ) 所谓“教感” codandi 者， 

蠡 # 

贤人哲士之所言，此当为，或此不当为，使人感奋兴起者也。然则就其范限而 
言之也。 

夫人生之事如此纷繁，中西古今之习俗殊异，则何者当为，何者善行，何 
者为量，何所适从？而使人感发兴起者，多述矣。《史诗》中 固云： 

“推理非安立， 闻义（《韦陀》）已纷歧。 

仙人所说言， 无一为至量。 

法之真实理， 玄奥固难测。 

伟人之所行， 斯则为大道。”之厂5 ) 

夫世间伟人多矣。而其行径，又非 一一 可为轨则者也。 

且何谓“自法”耶？浅说之，则自有之职分耳，自有之宗教耳。《歌》中辄云： 
“循自法虽无功兮，胜行他法而与宜。 ”（《 ,35) 或“优于行他法而有功” （ XVB , 
47)。似为固守己事，固执本教，向使非洲土人，固守其教其法，则终古为半开 
化之民族而已。是说也，其义似狭，不足以餍吾人之望。 

就佛法论之，宗乘不同，经权各异，禅宗心传，辄付 无法； 说其法门，八万 
四千，何可胜道？ 
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至此，不得不舍此语文研究，进而作至简单之玄学探讨矣。大抵可 谓:吾 
人所以为吾人，及吾人将为吾人者，其力量乃在一高等“精神”之权能中。我辈 
生存之本质，乃宇宙间无数人格之“精神”自性也。吾人之性灵，亦即此“精神” 
之一分。在此自性中，每人皆有其转变之原则与意志，每一心灵，皆自我知觉 
性之一种力量，所以构成其中神圣性之理念者，由此而引导其作用与进化，及 
自我发现与自我表现，终必趋于 圆成。 此即吾人之自性，亦即是真性。由此真 
性所决定之行为，有其律则，乃吾人之自我形成与种种行为作用之正当律则， 
此之谓“法”，此之谓“自法”。 

《薄伽梵歌》，亦论人生“法”事之书也。是法非法，当为与不当为，皆详说 
之，以决大犹豫定大疑难。其说皆具于室利阿罗频多《疏论》。 

( 五）僧估 Samkhy a 

字从 Sikhyd ——“计数”也。即“智慧数'“数度”。在《薄伽梵歌》中有 
二义：一即数论哲学 （ X VK ，13);即凡哲学皆是。故 Satnkhya~yoga 又释为“知 
识瑜伽 ’’（H ,39； M ,3; V ，4; X ® ，24);则不但数论哲学在其中，即韦檀多派 
哲学亦在其中。说者谓此派哲学安立二十五谛，故该派之修士得此名称 D 即 
“计数者”也。然韦檀多派之修士亦得此名称。在《薄伽梵歌》成书时代，数论哲 
学，正渐自圆成，趋于独立也。 

唐人谓：从数起论，名为数论;论能生数，亦名数论。其造数论及学数论名 
“数讼者”。——正尔不讹。皆即此一字。 

自佛法视之，数论为外道。谓有外道名劫庇罗尺矽/以，此即《歌》中（ X ， 
26) 所谓“我是成就仙之牟尼羯比罗。”乃此论之创立者。顾其生于何年何代， 
无从考据。《史诗》中谓其与 Sanatkumara , Sanaka 等七人为梵天之七子，皆 
生于梵天之“心”者似；^ h 则似其时代甚古。《史诗》同分中 
又有毗史摩 云：僧 怯所说宇宙起源之学，随处 可得。 得之于“古事记，古史，法 
典中等且谓“凡此世间之智识，皆出于僧 怯论” 云。另处又云此学阿修利以 
授禅那迦。阿修利为劫庇罗门人。——若此阿修利即《百道婆罗门书》 
{Sat a pat ha 中所言之 A 俗 r / ，则其人大致生于公元前六百年。 
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吾华之知数论，盖自大乘佛法而得。至今《金七十论》及《唯识述记》中诸 
说，犹有可观。然以佛徒而说“外道”，牒之所以非之，立之所以破之也。故其中 
义蕴，殊待阐发。即如三德译为“勇，尘，阍”等，亦未恰当 ，（ 此见后释萨埵等) 
而《薄伽梵歌》虽取数论之种种名相，其说又有不同。兹略 释之： 

‘‘依《金七十论》，立二十五诗，总略为三，次中为四，广为二十 
五。略为三者，谓变易，自性，我知。 

变易者，谓中间二十三谛，自性所作，名为变易。 

自性者，冥性也。今名自性，古名冥性。今亦名胜性。未生大等， 
但住自分名为自性。若生大等，便名胜性，用增胜故。我知者，神我 
也。 

中为四 者：一 、本而非变易。谓即自性，能生大等，故名为本。不 
从他生，故非变易。二、变易而非本。——说谓十 六谛： ——即十一 
根及五大，——总十 六谛； 又说但十一根。唯从他生，名为变易，不 
能生他，是故非本。三、亦本亦变易、——说谓七谛 ：即大 ，我慢，及 
五唯量。又说并五大合十二法，谓从他生，复生他故。四、非本非变 
易。谓神我谛。 

广为二十五谛 者：一 、自性。二 、大。 三、我慢。四、五唯。五、五 
大。六、五知根。七、五作业根。八、心平等根。九、我知者。于此九 
位，开为二十五谛。”（以上录唐窺基《成唯识论述记》卷四，以其文 
简要故。） 

世间现见万物生灭6固然。油从麻出，不生 于沙； 酪从乳生，不出于水。世 
间万物，必已 原有； 本来非有，何物可生？由此以推，所生 karya 在能生 
karana 中本有。他论谓种子坏灭，芽乃出生，芽既坏灭，树乃成长。数论谓是 
事不然（韦檀多派同数论）。种中所有，未尝坏灭，资于水土，乃得 生芽； 芽中所 
有，未尝坏灭，资取外物，乃复成树。本来无因，何由得果？由是万物，必有始 
因。此说谓之 satha rya-va da 0 即窥基所说“执因中有果”也（参 Sam . Kd .9 ; 
Sam . Bha .2. L 18 ^ Chan .6. Z 2;3. 19. 1 % Tai .2. 7. 1 % Ve.Su .2. L 16. 17 ). 

此亦《薄伽梵歌》“无有者非有是兮，已是者非无有。”义 0 (I ,16) 

此一始因，谓之“自性义为“基本”。以今言表之，无宁谓为“本 

_ 
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质”。凡自其所生者，谓之〃即自性之变易 vikara D 然吾人今见金、石、 

土、木，其性不同，于是数论者视万物之分殊，而区之为三态，斯即唐人所云三 

德。凡物皆有极纯净完善之态，此之谓属于萨埵性者力《识如；其不完善一态 

则为属答摩性者 id mas ;其中间由二进至于一之一态，则为属剌阇性 

r ^ jasf 。 三者原平等有在于“自性”中，由其力量（或曰密度）异而万物得睹。于 

是基本物质虽一，而有地、水、火、风、空等不同（五大有实名空，或译曰“以 

太”）。宇宙间实无非三德所成者，亦无纯一德者，以某德独著，则余二虽存而 

不彰，此之谓“伏”。 (5 am 0 Ka J 2 ) 《薄伽梵歌》所谓在人则“萨埵强盛兮，已 

克制剌阇，答摩”等，谓此。 （ XW ，10) 

复次，万物始因，“非显”者也。“显谓如声色等，可见可 

闻。以识根可得，皆“显”者也，概括分之，则曰“粗％咖与“微妙” 

* % 

二者。“妙”者，渺也。以太甚微，然弥漫宇宙，此一“本质”，体是“微妙” CSaA . 
Ka .8 ) e 而《胜论》极微聚集之说，亦不能外。盖究彼极微，必有原质，既有原 
质，仍人此樊。此“自性”者，无可分析，遍漫万物，其体是常，虽非显了，而可以 
推知者也。以其为万物之本，故曰“初基” 以其自破平衡，激吐三 

德，又名“激德” gunaks obhinh 以其含藏万有之本质，故名“多种” 
bahudhanaka ,以其能生，故曰“能生者” prasavadharmini 0 而劫末之时，万物 
散坏非灭没也，皆还归于此“非显”之“本质”(冥性）而已。唐人言变 
“易”而不言变“灭”者以此。《薄伽梵歌》，亦同 此说。 a ，28; w ，18) 

复次 :宇宙 非徒一“物”而已，而实有“灵”。知觉非生于物者也。 
能知所知，必是二者(兌7 ) 。知者既异乎自性，必非三德摄。自性无知 
acetana 而有为，神我有知 sacetana 而无为。 一 肓一明，二者双立，本有而常。 
《薄伽梵歌》谓自性神我，二皆无始（ X ，19)即是此义。若使显者入冥，万物返 
本，神我与本 ，二 皆永存 。二 者之外，别无其他。如谓“时间”，若是显了，亦自性 
所生； 如说“自在”，若无相无性，则执因中有果，三德所成之物，必非由是而 
起。此僧祛所以为二元论亦为无神论也。然《薄伽梵歌》，不说二者皆本有而双 
立。其视“自性”，则摩耶耳。（摩耶是“幻有”，后当广说。）即自在主之摩 
耶。 （ W ，14) 又曰 ：我之 胎藏为大梵，置种子于其中而万物发蒙。 （ XIV ，3) 且 
曰：唯 “我”之一分永存兮，于清命界化为性灵 。（X V ，7) 则一元论也。 
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复 次：僧 怯神我，一中有多。凡人生死不同，苦乐异况，一得解脱，他犹未 
得，则神我相异，其数无量 iSam . Ka .18 ) 0 此执万物皆为大梵之韦檀多派所 
不许也。 （ VI ，4 ;X I ，20— 22) ( Ma , Bha . San .351 ； Ve . Su . Sam , Bha .2. 1. 

1 )许是实有，是多所成。 

复次，宇宙仅有自性与神我，其关系云何？自性原不可见，其粗体微妙体， 
依神我而出现。 iSam ^ Ka .57 )神我独离 kevala 而冲漠，三德之起伏，乃纷呈 
于其前(泣土. Ka .59 ) ，辅车相依，乃生宇宙间一切法(&一.抑 ) ，此《薄 
伽梵歌》所许也 。（X B ，29)神我有体而无由见，乃以三德之自性而自见。且 
“大”者，智也(此与“五大”异谛），自性所生，而三德之自性如镜 
(Ma Bhd , San .204. 8 ) 0 若使“大”转为萨埵性矣，明莹朗澈，神我自于此镜 

中，自见其超乎自性，且三德之起伏皆超越矣，则诸缚皆解，而归于独离，如是 
谓之“解脱” 此亦《歌》中所言者也 。（X S ,30； X IV ,20) 

复 次：此 “独离”为自性离神我耶？为神 我离自 性耶？神我不动而无为，则 
何由离绝？ （ X M ，31，32)则能离者，自性也（汾 A . Kd •砭）。《歌》亦云然„ 
(X I ，34)且谓知二者之分，“智者”也 。（X V ，20)然《歌》中所言“解脱”，乃性 
灵之证见其本源，即“超上大梵”，双超“自性”与“神我”二者，此其所以为"不 
二论”也。 

复次： 得“解脱”而臻“独离”矣，岂非形寿皆尽耶？《僧怯论》曰不然。如陶 
家轮，转动制瓶，瓶已成就而分离，轮转不因此而遽止，得解脱者亦然，正尔长 
久住世； ) 然既臻独离矣，神我坐照人生之苦乐，漠然无动，恬 
然晏如，可谓超乎生死矣。非是者，纵或生天，终于未了，或犹转世，三德相资. 
( Sam , Ka .44. 54 ) 《薄伽梵歌》之说，于此 亦同。 （ X IV ， 18) 然则修“法”犹或 
未离，得“智”乃为极诣，劫庇罗之说，于此分辨甚明。“智”者，超乎三德之证悟 
也。以其由萨埵性增胜而得，故仍安立于萨埵性中，而不另立一性，此亦《薄伽 
梵歌》所同也。( XVIII , 20) 

总之，《薄伽梵歌》善摄僧怯之论，终以一元驾此二元。所谓“田”者，自性； 
“知田”者，神我也， （ XIIU 19—34) 而其义微别。说超乎三德亦然 ，（XIV ,22-27) 
而有一“无上大梵”，双生此自性神我二者。商羯罗疏《韦檀多经》，0^.汾 .56 

攀 

m . Bha .2 ,L 3 ) 亦曰，凡僧隹之论，皆可采也，独奥义书之“不二论”，即宇宙 
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有一“超上大梵”之说，所不可弃 者也。 其相同相异如此。 


(六）萨埵，刺阇，答摩 

《薄伽梵歌》于此三者分辨甚详 ， （x IV ，5—27; X VI , 1—22; X 珊，7—10; 
19 一 40) 故为简说。此诸音译，皆遵唐人之旧 ； 义译亦皆取之，然实有未尽未当 
者，兹据《僧怯论》等辨之。 

《唯识述记释》“三德合故” 下云： “三德合故者，意云此萨埵等三，是自性 
功德。然我本有，不从他生。……德者功德之义。彼计三德为生死根本，亦发 
佛法中贪，嗔，痴为生死本也 ，又： “若傍义翻，旧名染，粗，黑，今云黄，赤，黑， 
旧名喜，优，阍，今言贪，嗔，痴，旧名乐，苦，痴，今言乐，苦，舍。”又 ：“三 德应名 
勇，尘，簡者，意 云：一 切有情所有勇，悦，染污，贪，嗔，痴，忧，喜，阁，钝等事 
者，皆由三德与自性合，转变而成，能令有情，有如是事。”而《义蕴》 亦云： “勇， 
尘，阇者，有能生大等之功能，故名勇；从微至著，以细生粗，故类 于尘； 未生法 
时，相貌未显，义同 于阇， 

功德者，#之旧译。意谓有其体之有其德。是形况或相状义。然此三 

•* 

者，乃所以组成自性者也，是本体义。定义是“绳索”为能缚，又为“弓弦”之能 
张。 

据《僧怯论》 iSam . KaJ 6 )云： 

“性，变异生因 三德合生变， 

转故犹如水 各各德异故。” 

此义自性有三德，故能生变异，三德合故，譬如多缕和合生布。三德亦如 
是更互相依，所以生变异。故另喻自性为一绳三股，亦合。 

三德何由而知？因果故，相应故，果有乐，苦，痴，则因必有喜，忧，阇。 
三德相互违，如何共作事？实尔，三德相互违，为属一我不自主故，得共一 
事，如三物为镫，是火违油，炷；油亦违火，炷。如是相违法，能为人作事。三德 
亦如是，其性虽相违，能为我作事。其事云何，则萨埵能照/剌阇能造 
夕;答摩能缚 niyama 。 

夫萨埵性者，字从,而得，义作“真”，“是者”，真者真性，皆萨埵性 
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也。唐人译“勇”，未详所闻。彼“菩提萨埵”，必不翻“觉勇”也。大致一 
切修持向上功夫，皆从萨埵性做起。若曰以勇能生，则第二非不能生。且萨埵 
性，为美满，圆成，能生乐等，故说为“美悦光明轻扬” S ukhaprakaSalaghava 
(据 SaA . Tatt. Kaumdil3 )( 按此书后出，为裝师所未见。然义非后出，原是 
古义，而奘师亦非不明真义之人也，特自佛法视之，此外道耳，故辨之不详，审 
之未谛，推及窥基之流，门户之见更深，如喻“庖牺”于“兽主”等，于儒已然，何 
况外道？此其说之未可尽据也。）与“勇”义殊为悬隔。岂不欲以归之欤！其次 
剌阇 rajas 为“尘 ”，“ 尘”不况性。“从微至著，以细生粗，故类于尘”亦是望华 

言而臁说，昧《数论》之本义。原义是近苦生劳，转动不休之性 duhkhopast- 

* 

amhhakatva pravartakatva a 而“答摩”译“阐”，义自无乖，原是痴重覆障之性 
mohagurutva varanai M 所据同上书 / J )。然必曰“未生法时，相貌未显”，则以 

蠡 

—覆三，自性未显三德平衡时，似仅无前二。《义蕴》之失如此。 

然基师亦不能无失，即以贪，嗔，痴为生死本计三德为生死本也。盖于萨 
埵，已加昧略。萨埵亦是超生死本，则未知也。而其言“黄，赤，黑”者，亦非无 
据。考《奥义书》中 尝云： 

u Ajam ekam 奋 rsnaw ” （《白净书》， IV , 5 ) 

鬌 • _ 

此义为“牝羊赤白黑”。商羯罗则以此与《唱赞书 》，VI ,4,所说三色相通， 
而 释云： “此颂所言赤，白，黑者，义是剌阇，萨埵，答摩。刺阇性色赤，制造不 
安；萨埵性是光明，自 白； 答摩性黑，自然阴黯。由皆属自性，故曰不生。” 
iSdfk. Bh. 1,4. 9 ) ——商羯罗生后于奘师，然此亦是旧说，但“黄”之与 
“白”，亦有分殊，在汉文“黄”字有“光明”义,声义相通而然。岂旧翻所据，抑有 
他故也？ 

要之，以释家而说“外道”，自难尽晓。此三德《薄伽梵歌》出义大致明晰； 
若深究其义，《数论》之经典注疏，至今具在也。 

( 七）摩耶 Maya 

《歌》中此字数见，存在音译者，则 VI ,14 曰：“ 神圣摩耶 ”。X VI ，61 曰： 
“众生内心兮，主者维神。由彼之摩耶兮，旋转众生如在机轮。”何谓摩耶？ 
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敬拜“超上自在主者”，以为必有可见。可见可知，皆其显相，其不可见不 
可知之超上一面，则其隐者也。 （ Vl ，24) 恶乎隐，隐乎“瑜伽摩耶' ( VI ，25) 义 
译当曰“创造之力”,亦有待阐明。 

摩耶者，幻有也。《歌》中第十一章天帝示阿琼那以神变之形，摩耶也。 
(按： 《史 诗》 中类似之事，有同一记载，天主示那罗陀以千百眼，面，等形色，则 
曰 ：“汝 所见者，我所作之摩耶（即幻相)也。”旅. BhaSan.339. 44 ) 

吾人大致可说超上主有其不显之位，即非由凡人之识可得者。由不显而 
至于显，则为彼之“摩耶”，是则既为幻相，又可说为创造力量。而人之欲得解 
脱者，可克服此摩耶，体会超上主之纯粹而不显之一位，即超出一切相也。 

然则此全宇宙为“超上自在主”之摩耶矣？实尔。超上自在不显之位，无相 

可得，无德可称 n / rguna ， 语言道断，心思路绝 yato vaco nivartante aprapya 

丨 

(《泰迪书》， I ，9)，而人以之为有相有德者，则“无明”故 6 于是后 
期韦檀多派，又以摩耶二分，一是“幻相”，一是无明。如谓摩耶于纯萨埵性高 
张得势时，则有纯粹幻相，“大梵”在此相中映现，则为有相或有德之自在主 
I'svara , 亦即所谓“梵金胎” ;若此萨埵性不纯净时，则此“摩 

耶”化为“无明”，在其中映现之大梵则为“情命 * 9 jf va 0 (Pancadas/ I - 15~~~17 ) 
但《薄伽梵歌》未作此分辨。 

商羯罗独标摩耶之说。则眼前世界，皆名色耳批 mah ， 此为虚 
幻，暂现还灭。世固有“真”乃在斯摩耶之后。——此即 Mayavada ——。摩耶 
之为名色，始亦于《奥义书》中见之，《白净书》 （ W ，10)谓“自性即摩耶，当知摩 
耶主，即是大自在，其分为万有，遍漫此世界。”若更溯其源，则甚且可求之于 
《黎俱韦陀》(/^.反.从衫 a . 11 .)。要之名色非常而 
不真，万象旋灭而是幻，其说非商羯罗阿阇黎所独特创立，有其所自。 

谓摩耶是“幻有”，“幻相”，是已。顾印度教与佛教之说不同。自印度教视 
之，此“摩耶”大梵之一权能也，与大梵其他之权能同是实而不虚。以此权能， 
彼不生不灭永恒之“自我”，乃得系住于有生有灭不恒之物质世间，于是而“自 
我”乃得经历自性之对待，如苦乐寒暑等。“净法论”者，乃分三解：曰“神圣摩 
耶如，此乃“超上自我”之世间一面，“彼”在宇宙间之工作所由成者 
也。已得解脱之巨灵，居此“权能”中，礼彼无上主宰云。其次曰“伊莎摩耶 ” D 
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舛(伊莎亦神主也），其事则关乎神天阶位近乎大梵矣，转生者，人世间 
而有为，即“翊卫善人，保护正法。”而《薄伽梵歌》第十一章阿琼那所见者，即 
天主之伊莎摩耶相也。其三为“具功德摩耶” G 人类进化之事 

9 

也。功德即萨埵等矣。修持者超出此势力，乃得解脱。 

已而说摩耶字义者，谓“门”字母 “ m ” 为大梵之总。第二字母“阿为大 
梵之显了面，为“超上心灵”，“心灵”，“情命”。“耶”音舛乃 jar 之阴性，即大 
梵之无限多方面之权能或威力。又，知宇宙间各种事相而不识其源者（即大梵 
之权力）谓之“无明”。知此大梵为万事万物之因者，谓之“明”。以此大梵之权 
能，而拘“自我”于其物质体中，则“无明”生焉。然则者实 ; yS 之谓， 
“彼非是者”，彼非是者，则幻有也。彼非幻有，知之则“明”，是幻有者，皆“无 
明”相。此皆后起密乘之解字义法也。 

总之，以韦檀多学观点说之，宇宙一切“名色”，皆非“自我”，（《唱赞书》， 
VI ，1; VI ，1。《大林间书》， I ，6,3。《蒙査书 》，I ,2,9; H ，2,8。《六问书》 VI ， 

5) 属之“无明”。宇宙之本，必超名色，必无功德，不可 见知； 功德见知，皆为后 
起，说为名色，还灭旋变。此种名色，即是摩耶。而僧怯之“自性”，无非萨埵等 
三德合成之摩耶耳，即具名色之摩耶也，于是说宇宙为“自在主”之一出摩耶 
游戏6纪，亦固其宜。及至体悟大梵，证悟至真，乃克服摩耶矣。 

余详《薄伽梵歌论》。 


(八）淹 6 m 

此象征字也。名 Pranava 0 ( X ，25; XVN *23,24) 

所象征者，宇宙间万事万物究极之原始也。其音为三。即 A - U - M 三字母 
所合成者也。4表万物中之唯一“自我”，内在且永恒，吾人之自我则其反映现 
似也。表根本原素，为一切显示之物质基本。 M 表此“自我”——即主体 
——与其物质工具——即客体对象间之关系。此种关系，乃表于一否定 公式: 
Aham etat na 即“我非此”。凡有举似即“不是”，终之则其“是”者可以悟矣。 
《泰迪书》（ I ，8，1) 云：“ 晻”者，大梵也。余详《晻声奥义 书》。 

C>m tat sat #。 tat 者，“此”，亦大梵也。者，“真”，亦大梵也。“真”表 
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绝对真实性，至善，吉祥。“此”，万事万物皆是也。“此”即是“彼”非对待而说 
也，乃绝对者。“真”则可谓无上遍是之存在原则。若说“真”为此可见可知之世 
界，则“彼”乃超出此可见可知之世界矣。要之此 Brahma samkalpa 三言，在 
任何祭祀仪文之始皆诵之，为臻至大梵之道云。 

说者谓 A - V ^ M 三字母之外，其中尚暗含一 i 字，说4为“大梵”之“自 
我”一面(或说自我位），则 C ； 为其“非自我”一面，即自性也。 M 为二者间之关 
系，固矣，与其中潜在之 i 皆表其权能或力量之一面。在玄学，此“晻”为一切 
综合玄学之基础，谓白法修士如法诵之，其效力殊不可思议云。 

大乘佛法衍变而为密乘，则自印度教采人此字；而其六字真 言：“ 晻摩呢 

机味唪 mdy padme hum - -义为“峰 l 莲花上之宝珠！”则有种种神秘 

阐释。然此“晻”字来源远自上古4兑者谓先于亚利安族之人印，与“阿门”同。 

(在印度教中，诸《奥义书》之说法皆大同小异，参《六问书》， V 。《羯陀 
书》， I ，15— 17。《泰迪书》，1，8。《唱赞书》，1，1。《弥勒书》， VI ，3,4。《晻》 
《书》，全，1至12。——据末者则 A 为粗者外表者之精神，曰 Viral ； U 为精 
者内中者之精神，曰 Taijasa ； M 为秘密超心知之遍能 OA / 为“太 
极” 与前说略有不同而已 <■) 

余详《内篇》第三部第十八论末。 

(九） 蒲历赫三曼 

Brihat Sama ,《韦陀》诗颂也。原以颂因陀罗者，如云 ：“因 陀罗兮，我辈 
颂赞唯君…… H Ved , VI . 46. 1)，赞之为一切事物之主者也。 

令 

(十）伽耶特黎 Gayatri 即“三八音诗’’ 

二十四音节之《韦陀》颂律也。其 词如： 

U tatsa - vi ~ tur - va - re ^ ni-yam 

hhar - go - de - va - sya - dhi - ma-hi 

dhi - yo - yo - nah - pra - cho - da - yat M 

秦 
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此颂数千年来凡婆罗门皆诵于晨起时，或于采药植物）时唱之。 
另说其精神之力，仅次于“晻”之—音。为一切知识之母從心⑽加云。愚尝以 
升四字译之。（见《大 林间书》， VI ， 3,6) 



释名——人名 


梵语人名、原未必——有义。后世加以解 

i r 

释，说不必尽同。 

兹略就其可释者释之、如颂次、不重出。略 
附以《史诗》中事。 

章〗.颂 1. 逖多罗史德罗——国王名。字为 

字根为 cMr ，“持”也 。 nv ( r <2, “国土”也。义 

» 4 4 • 

合为“持国”，即“治国”也。 

国王之子百人，皆称闼多罗史德罗 

* • 

国王目瞽，大战之始，仙人维耶索谓 之曰： 君欲观 
战者，当使君目复明。 则曰： 宁瞽也，不忍见同堂 
兄弟自相残杀。于是仙人使一少年桑遮耶 
Sanjuya ，观战，以战场所见闻者，一一闻于其君。 
句卢 Kuru ——人名。此一家族之远祖。其地乃今 
德里所在处。句卢尝耕于此，因陀罗7；^^神为祝 
福云： 有战死于是者，有作法事而死于是者，皆得 
生天。于是句卢辍耕。音亦译俱卢。 

班茶缚 Pandava -班卓 Pandu 五子之通名。 

4 « « • 

fiandu 字义是“浅黄色 T 。 后亦以班荼缚专称阿琼 

• p 

那。然末音“缚”短。 

桑遮耶——字根为太，胜利也。义为“胜 
者”。 

2， 朵逾檀那 Duryodhana - 字析为 dwr 与 

义为“极难”与“克服”。即名“难胜”。为 
“持国”王长子，在班荼缚兄弟流放时为王。 
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阿阇黎——即亲教师，名陀拏 i > ma ， 两方之老军 

事教官也。诸子之战术，射艺，皆彼所教。字义为 

“大湖”或“雨云”。为婆罗门。 

都鲁波陀抑心——国王名。即半遮罗人 

Panchala 之王。 字义为“树足”或“ 树根' 为女子 

陀劳波提 DraupadI 之父，班荼缚兄弟之岳父。 

都鲁波陀子，名特里施荼都孟那 D/m ^办- 

• » # 

mna ——字义为“高上光荣”或“髙上权力”，为班 
荼缚军之统领。 

毗摩 SA / ma ——将名。字义为“可畏者”。其母祷 
风神涡柔而生云。 

阿琼那——将名^字义为“白色”。又是树 
名。其母祷雷电神因陀罗而生之云。 

班卓之大妇名孔底尺《故/，雅达婆族之女也，生三 
子。长子名于地瑟耻罗，祷法神达摩而生 
者。次子为毗摩，三子为阿琼那。皆善战。阿琼那 
在《史诗》中别名甚多，见于《歌》中者凡 十七： 

一 、高底夜耶 Kaunteya - 即孔底之子。 

二、 班茶缚 Pandava - 见前。 

■ 4 

三、 帕尔特孔底又名故称 

p 

“辟特阿之# ”， 即孔底子。 

四、 婆罗多 Bharata -见后。 

五 、 檀南遮耶 Dhananjaya -义为“胜财”。 

六 、 句卢难陀那 Kurunandana - “ 义为句 

卢族之胤 ”。 

七、 句卢室列史多 Kurusresttha -义为“句 

• # 

卢人之英杰”。 

八 、 句卢索但摩 Kurusattama - 义为“句卢 

人中之至真者”或“至善者 ”。 或“句卢之 
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贤”。 


九、婆罗多沙婆 Bharatarsabha -义为“婆 

辱 

罗多之英”。“沙婆”原义为“巨牛”，译亦 
为“良士”，“人杰”，“猛士' 

十、婆罗多室列史多 Bharatasre st ha — 

• 脅 

为“婆罗多之最良者”，故译“良士”。 

十一、婆罗 多兔在薄 Bharatasattama -“婆 

罗多之至真者”，或“至善者”。 

十二、波南多波 Parantapa - 义为“克敌”， 

直译为“致之焦灼者' 

十三、古咤计舍 Gudakesa — 字若析为 

_ 

gudaka k ，义即“能主制其睡眠之 
人”；字若析为 guda ^ gudha 加 kesa 

• 擎 

则义为“头发缠结之人”。青项注主 
后说，以“身毛喜竖人”为喻 
Romahars ana D 

擎 % 

十四、左 f 子弓 ^ 义译。字析为 

“左 手”与 弯弓”。 

十五、安那伽 Anagha — 义为“无罪者”。 
十六、补鲁済维耶窭罗 Purus avyaghra — — 
义为“人中之虎”，“虎’’表“英雄”。即粤 
语所谓“猛人”。此名唯见于第十八章 
第四颂 ，译时删去 。 

十七、摩诃婆和 Mahab & ho —^ 义为“欠力手 
臂者”，译“巨臂”。亦以称克释孥。 

庾庾坦那 —— 将名。雅达婆人之主帅 
也。字义为“屡战不已者' 即萨底阿契 
为班荼缚人战。维罗咤将名。字为 h 
与 rdM 之合，义为“多光荣 ”。为玛苴雅 Maisya 族 
人之王。班荼缚兄弟放逐时，曾加以保护。 



5. 特黎史多计都 DAr s t aketu 将名。字为 r s - 

争 《 • 蠡 ♦ 

M 与&心之合，义为“高帜”。常建之军旗也.为 
杰提 Ched !. 族人之王。掣岂丹那 Chekitana ——将 
名。字根为&>，义为“多知者”。雅达婆 m 族 
人 。 

迦尸之王 K -迦尸，地名。在今中印度 

境。即贝纳尼斯 B ⑼于今二名并用。 

弗庐芰孔底毫遮 Purujit Kuntibhoja ——将名。弗 
庐尸 》 r « ，族名。弗庐芰字义为“战胜弗庐 
族之人”，姓孔底毫遮 Kuntibhoja ， 字义为“保护孔 
底者”。 

尸畀人之君——尸畀&+况族人之君，名奢以毗亚 
知 a ， 此行义微变，直译当作“与奢以毗亚人中 
之君' 

6. 禹坦曼尼羽 Yudhamanyu -将名。字乃 yudha 

与 manyu 之合，义为“战怒”。即以战斗而忿怒者。 
愠怛没赫 Uttamaujas —-将名，字乃 uttama 与 
心心之合，义为“有至上之力者”，简称则“大力' 

以上二人，来自半遮罗士国，皆阿琼那战车 

之卫士。 缴婆轮 Saubhadra -将名。阿琼那次 

妇，克释拏之妹也，名苏婆陀 SubhadrLX 为“巻 
贤”，生子从母名，则为缫婆陀。又名阿毗曼泥羽 
Abhimanyu ，义为“殊怒”。 

陀劳波提耶 Draupadeya -五将之通称。班荼缚 

五兄弟同娶一妇陀劳波提，各为生一子，从母名， 
通称陀劳波提耶。 

8. 毗史摩 snm ——句卢族中最老之英雄，字义 

■ 

为“可怖者”。——即第十二颂所称“彼威猛之大 
父，句卢之叟”为两军兄弟之叔祖，平生未尝近女 
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色，至老犹为善战之第一人。彼亦知朵踰檀那王 
不义，致力于调和此同族之争。然睹句卢族世仇 
其他部落皆人班荼缚军，遂决然为朵踰檀那王 
战,约仅参战十日，十日之后即退休，然终战死。 
羯拏——将名。字义为“耳生”。乃孔底前 
夫之子，为三班荼缚兄弟之同母兄。在敌方继毗 
史摩为主帅。 

羯勒波 Krfia ——将名。其妹为陀拏之妻。两方兄 
弟之最幼教官也。为战后彼方所存三人之一。 

阿湿缚他摩 Asvatthama - 将名。字为与 

sth ^ nan 之合，义为“马力”。 陀拏之子。羯勒波之 
甥。战后夜袭班荼缚军而尽灭之者，亦所存三人 
之一，往林间而终。 

维羯拏 Vikarna ——将名 。字义 为“无耳”。朵踰檀 

4 

那百兄弟之 一。 百人中唯一守正者。 

缫末陀底 Saumadatti -将名。即素末陀底 

Somadatti 之子。“素末 ” Soma ，亦译“梭摩”，“陀 
底 ” datti ，义为“施与者”。又名“多闻” BA uri : srava 0 
乃薄喜迦 Bahika 族人之王。 

14. 克释拏——史有其人。为雅达婆族之长。 

• * • 

颂中此行作“摩闼婆与班荼缚”。——摩闼婆 
Madhava ，见下《神名》。 

15. “狼腹” - V rka 字义为“狼”，又为“辨 

争 嘩 

蛇”字义为“腹”。吞噬生人之谓，即毗摩。 

16. 于地瑟耻罗将名。阿琼那之长 

• • 

兄。字义为“坚住于战斗者' 孔底之子。最修正 
法，有“正法国王”之称。那拘罗——将名。 
字义为“食蛇之鼬鼠”,与萨贺提婆 Sahadeva —— 
将名。字义为“与天神俱偕”。 —— 同为班卓次妇 
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摩陀利所生之孪生子 D 为祷阿施文而生 
者。故班荼缚为同父异母兄弟五人。 

17. 施康地 A ——将名。都鲁波陀之长子 。字义 

• # 

为“孔雀冠'《史诗》谓其为无髭之不男者，后转 
男身。毗史摩勇武，平生不与非男子较力，故不与 
施康地相斗。故阵中阿琼那匿其身后向毗史摩发 
矢，因以谲胜。 

20. 猿帜——帜上绘一猿，即阿琼那之旗。亦称。 

24. 婆罗多——地名。 字裉为 bhr , 义为“待 

载”，“养育”。在《史诗》中为人名，都史扬多 

与莎恭达罗之子。衍为此民族名，此颂 
中以称逖多罗史德罗王。他颂中以称阿琼那。 
1.20. 禅那迦 Janaka ——人名。字义为“父” ，“ 能生者 ' 

传说为上古之贤王，又为法王，得大解脱。名亦见 
《奥义书》，在释迦佛以前。 

IV . 1. 维伐思瓦 —— 古圣人名。字义为“太阳”。 

摩奴 Mamt ——人名。维伐思瓦之子。又古十四人 

皇之通名。字义为“人”，“人类”。第一世为 

Svayambhuva Manu ，传说即《摩奴法典》之作者 。 

至第七世抑 a ，乃此世界人类初祖云。 

伊刹俄古—人名 。 即摩奴之子。为中 

, 

天竺日光姓第一王。唐人解字义，辄以此与 MM 

魯 

相混，曰“甘蔗”王。误。 

X . 13. 维耶索-人名，古作者。义为“分析者”， 

“解词者”或 " 编订者”。详另篇《考证》“撰者”。 

26. 苏 多子免 —一将名。“苏多 ，音译，义 

为“善驾战车者”或“御者”。“子义译。苏多 

子即羯拏。（见前）孔底生后弃之于水，为一御士 

所育。 

* 
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羯庇罗 Kapila ——人名。字义是“黄赤色”。即《数 
论》哲学之创造者。 

罗 m 贴臟 ——人名。《罗摩衍那》长故事诗中之 
英雄主角。唐人称此诗为《罗摩传》。 

遮耶达罗他 将名。义为“胜车”， 

即善御之武士。为朵踰檀那王之妹婿。信度国 
Sindhu 之王。 战中为阿琼那所杀。 

乌商那仍⑽仍——星名。又诗人名。即^或 

传说谓为宗教仪律及社会法律之作 
者。神话谓为阿修罗及群鬼之导师。盖古《韦陀》 
诗人也。古印度诗人必为见道之士。故亦称“见 
者”。 



释名——神名 


14. 克释拏 Krsna —— 即“薄伽梵' (见《音译》)字义 

* 4 • 

为“黑”。有析为 KrW 与 m 者，义为“地”，“大地”, 

• i 蠡 

与“成就”或“圆成”。意谓大地之上，凡有希求成 
就者，彼皆护持而使得圆成。即可说为“地成”此 
歌中别名凡 十八： 

一、 赫里史计舍 Hrs ikesa -字析可为 

• 眷 

甲、“诸识根”与 / W ‘主宰”。义为 
“能主宰其诸识根者”。又说 

乙、 hrsi 与 kesa 二字合成。 hrs 义为“喜 

« • ■ 

乐”，“给予喜乐 ” ^则义一为“头 
发”，另义为“光明' 故一解为“以喜 
乐而毛发为动者”。一解为“以其光明 
充满世间以喜乐者”。 

二、 阿逸多字义为“不敗者”。 

三、 阿利苏陀那 Arisu dana -字义为“杀敌 

本” 

屬 0 

四、 凯也舍夜 Ke'sava -字或析为 k 与 sava 

则义为“卧于水中者”。或谓为如 h 
与⑽，即为“（美）发者”。 

五、 歌宾陀 Govinda - - 字析为 糾“牛 ”， 

“主之者”，义为“牛群之主人而护持 
之者 ”。 

六、 摩阔婆 Madhava " ——字析为 /wi (jyi ) 与 
dhava ，义为“财富女神之夫”。 

七、 檐■纳陀那 Jana rdana 一—字义是“为人或 

# 
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(人类）所求祷者 ” jan 幺 nardayatijanir - 
danah 。 另说为“（为）人类除（恶）者”。 

警 

八、 摩脱苏陀那 Madhusu dana - 二字之 

合 ， so dana 义为“杀戮者”，即“杀摩脱（妖 
怪名）者”。 

九、 瓦瑟业友 Vj r sn eya - 一—义为勒瑟腻 

4 « 

Vr 幼/族之后。字义为“云”，“光”，“羊”，未 

• ^ • 

详所取。此名在《歌》中凡两见，译时皆 
芟。 

十、计兴泥灼陀那 Kesini 'm dana - - 计兴 

Ke ir /«, 阿修罗名。义为“杀戮计兴者”。此 
名仅在第十八幸第一颂一见，译时芟。 
十一、雅达婆— 一义为雅朵 Yac / u 氏 t 
之后。即勒瑟腻族。以族名其人，其首长 
也。 

十二、莲花眼目 Kamaiapatra ks . a ~~~ 火译。 
谓眼之美丽如莲花瓣。 

十三、瑜伽自在主-义译。“自 

在”即“主”。主宰也。 

十四、维瑟努 Visnu -唐译被搜纽或祗奴。 

■ « 

义为“遍漫宇宙者 ” x，evesti visvarn 0 唐 

■ # 

译“遍入天天，神也。字出 

十五、宇宙主 Vi ' sve'svara -义译。即宇宙自 

在。 

十六 、赫黎 Hari -义为“太阳”。 

十七、婆苏天 V " asudeva - 义为“遍居天” 

vasati sarva smin iti va 即内居于众 
生万物中者。婆苏 h 似音转及2 访或 
及今世习见之名。天，音译則为“提 



婆”，字出 AV ， 有“ 光明” 义，以光明与 
人者，谓之天。通俗则父、母、师、长、宾 
客皆可称曰天，表尊敬。 

十八、补鲁灼怛摩 Purusottama — 义为“无 
上神我”。或“无上补鲁洒”。者“至上 
人” ，“ 人之上极”。 

1.15. “大梵”,“梵天” ——华文古无“梵”字.。字 

原作“苽”。《诗经》 :“ 亢苽乘苗。”至晋葛洪《字苑》 

始录“梵”字，乃别有“洁”也，“净行也”诸义。古无 

轻唇音，以“梵”字音译 Brahm (省 a ) ,正合。“大” 

字，“天”字，皆译家增。原字从而得。 

• # 

brahma 义为“长育” ，“ 生长” ，“增长”。衍为此神 
名，则为宇宙间无上存在者，遍漫万有之灵。亦别 
称“自生者”，“大父”，“世界主”，“超上主”，“金胎” 
等名。即创造万物之主云。 

X .6. “七仙人”，“四摩奴”——仙人 nw •，从唐译。成道而 

# A 

住世者，“七仙人”存 三说： 

L Bh rgu , Nabha ， Vivasvan ^ Sudh a m a ， 

Viraja » Atina ma , Sahisnu . 

(见 Harivamsa ， 1 ， 7 \ Vi snu 3 ， 1 •，Matsya 9 ) 

* p 

2. Mariei ^ Angirasa ^ Atr / ， Pulastya ， 
Pulaha f Kratu ， Vasist ha . 

(见 A / a . Bha . San . 335. 3 U 340. 69 ) 

3. Kasyapa ^ Atri ^ Baradv&ja ， Visva mitraj 
Gautama ， Jantadagni ， Vast st ha . 

拿 • 

CiSL Vi snu Pur .3，1 ， 32， 33 •， Matsya ^ 9. 

* 鬌 

27,28 ; Ma ^ Bha . Anu . 93， 21 • 南私 7, 

4 ) 


以第二说较著称。 
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然此行另可 译为： 

“七大仙人兮， 

古之四，与诸摩奴！” 

“古之四”童身仙 / C ⑽加心生自“梵天”之“心”者， 
有 二说： 

1 _ Sanaka y Sa nanda ， Sanatana ， 
*Sa natkumara 

(见 Bhag . 3. 12^ 4) 

2, Vh sudeva ， Samkarsana » Pradyumna ， 
Antruddha , 

(见 Af «. Bha . San . 339. 34—40； 340. 27— 
31) 

第一说谓四人出生后即修道终老。第二说较常 

见 9 谓四人者，表“超上自在主”之四位，即灵、命、 

心、性(个性），四方面。 

摩奴传说有十四人，分为 二组： 

1. Svayambhuva * Sw rocisa » Auttarm ♦ 

T omasa » Rivata ， Cak s us at 

• • 

Vaivasvata •(见 Manu i L 62. 63) 

2* Savar n Dak sa-Sa var-n i , Dharma - 

m • • 

Sa varni ， Rudra-Sa varni » Deva-Sa varn ~ 
• ♦ ♦ 

i ， Indra - Sivartji . (见 Visnu , 32\ Bhag . 
8, 13 \Harivamsa 1 » 7) 

每一摩奴为人类一纪元之初祖。余详《释时》。 
那罗多 iVdra 心——仙人名。字义为“以辩胜人 
者”。传说为梵天十子之一，从其足生。在人间为 
琵琶之发明者，又为法律制作者。 

阿悉多 AWa ——仙人名。字义为“黑”。 

提婆罗 Devala ——仙人名。字义为“迎神者”或 



“事神者 ”。 

21. 阿提诸神——字从心"而成。“太阳”神也。 
为数十二，表十二月。劫末时，十二太阳并现于空 
云。维瑟努 V “仙 ——见前。此谓十二神之主。宇 

« 擎 

宙之神，三位而一体，即大梵，维瑟努，湿婆，依次 
表生，住，灭三态。 

摩利支 Mar lei -風神 Maruta 有七，即 

摩利支其首也。（余为 Pravaha » V ivuha ， 
Paravaha ^ Udvaha » Samvaha , Parivaha 。 ） 在地 
界与天界之间。其在上者，吹动星辰云，而七神之 
下各有七神.故风神总数四十九^ 

22. 帝释——雷电之神，即因陀罗 JWra 。 古 
《韦陀》时代之神也。此从佛乘旧译。佛乘中称之 
为“释提桓因”，简称“帝因”，或称“帝释”，盖从 
“释提婆因陀罗”之音省略而成。《韦陀》之神，表 
强力，战斗，武怒，与佛教中所述，亦无二致。（参 
看《法苑珠林》引《长阿含经》） 

23. 楼达罗 Rudra ——十一神之总名，司毁灭，皆湿婆 
之化身。商羯罗即湿婆也。 

维粘奢——即尺// 如阳财 富神也 夜叉罗 
刹皆事奉财神云。 

婆苏…似 —— 八神之总名。水神空神 

，月神 Soma 及地神，风神 An “ a ，火 

神 Attala ,展嫌之神 Praty u sa ^ 0 光之神 .9 - 

• • 

a ——此八神者，名八婆苏。—— 祐婆羯 Pavaka 
即 Anala 火神也，位最荨。 

24. 蒲厉贺斯鉢底- Hr / iaspati — 天神中之最高 

寺 

祭司。 

塞建陀 Skanda — 战神也。幼为六星所抚 


663 



育，一一六星即 i ： r 如知 ，即 Fleidas ， ——散又名 
K ^ rtikeya 。 与罗马之 A/arj 同。 

25. 步厉古 Bhrgu ——第一摩奴所生十长老之首也。 

与火同生云—— bhrg 原是谐声语，像燃火之爆发 

« 

声。 

26. 乾阔婆-半神道也。为天仙之乐师， 

歌者，以吉怛罗他 Citraratha 为其领袖。 

27. 蔼罗筏耽象 Aih ⑽仏——象王之名。即因陀罗之 
象，又，东方之象也。神话、东、西、南、北、中，五方 
各有一神象。象各有其名称。亦犹吾华汉代说五 
方各有一神鸟。 

28. 果愿牛 Kamadenu -神话谓 Vast st ha 仙人所 

« 嘗 

畜。名凡于世间有求者，求之辄能满愿 
云。矜陀般——情欲之神也。 

哇苏启毒蛇之王名。 

29. 阿难多/^2«仏——千首龙王名。维瑟努寝卧其 
下。 又名 Se ’ sa 。 室利陀罗注 ：谓龙 则无毒而蛇有 
毒。龙王火色，蛇王黄色云。 

婆娄 M Varuna ——水神也。西海之王名„ 

阿利玛 Aryaman ——人类鼻祖名。 

谈摩 Y 績 ——死者之神也。俗称阎罗。古《韦 
陀》之神。 

30. 鬼主—— 名 Prahlada b 生前为婆罗门，投生为鬼 
主 Hiranya - Ka ' sipu 之子。生前之信心未改，仍敬 

，其父恶之，多方加以楚毒，终不死。后 

• • 

v / s «« 化形为半獅人，从柱中出，扑杀其父，遂继 

孴脅 

其父为鬼主。 

6. 阿室宾——太阳神之孪生子名，为天神之 
医者。 
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摩娄怛——即风神0 

22. 萨睇耶 sadhya -类天神之总称。 

维湿缚（提婆) W ——宇宙群神。 

乌瑟摩波 Usmapa ——祖灵也。字义为“热饮（食) 
者”。周年祭祀，唯上热食，祖宗乃歆享其馨香云^ 
悉檀众 — 即成就仙众。以人而修 
仙得成者，谓之 siddha „ 


释 时 

( 一 ) 

历数与天文相接，其末也，归于混茫。下焉者，推其说于人事之吉凶祸福， 
然在古代，此正其发展持续之由。神话往往为科学之先驱矣。古印度计时，异 
乎诸夏，年分六季，昼夜六时。语其细，则“壮士弹指顷,六十四刹那”，语其大, 
则天神岁月，悠悠难置矣。 

《歌》中“历千世为梵天一日兮，历千世而为一夜。”（ VI ， 17)“ 世”者，在华 
夏为三十年，或终一人之身为一世，兹以译 yuga , 义异。印度神话 ：世有 其四。 
最古为“纯真世 奸或尺 r ta - yuga ，人间真理弥漫，善德圆满，历四 

蜃 

千年。其次为“三一世善法真理，对不善法非真理，为三比一，历 
三千年。其次为“二一世”即真伪善恶，各居其半，历二千年。 
第四为“斗争世为时一千年。而世与世之间，尚有一过渡时代。 
“纯真世”前后各四百年，“三一世”前后各三百年，“二一世”前后各二百年， 
“斗争世”前后各一百年。合计之为万二千年，周而复始。 

然人类文明已逾五千年，有史以来，可谓斗争已启其端，则其复始之“纯 
真世”至今亦过，而今代为“三一世”矣。斯则明与世间相违，虽神话而其说难 
通也。 
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于是《古事记》中为之 说曰： 此万二千年者，非人间之年，天上之年也。弥 
卢之山，天神居焉，地球之北极也。太阳似行北道之半年为其一日，似行南道 
之半年，为其一夜。然则天神一昼夜，等于人间一年。天神以三百六十日为一 
年，则其一世为四百三十二万人间之年。千世为梵天一日，则人间四亿三万二 
千万年，其一夜，数同。 

而其说尚不止此也。天上一万二千年，历四世一周，则为人间之一“大世” 
Mahdyuga 0 历七十一周为一纪纪凡十四，终而复始。每纪有一 
纪元之初祖，名曰“摩奴”。而初纪前后及余十三纪之后，各有一过渡期，同于 
一“纯 真世' 然则合十四纪与十五过渡期，乃天上之千年，则为梵天之一日， 
同数乃为其一夜云。 

梵天之一昼夜为一“劫”。“劫”者，“劫波”之省文，之音译。劫末万 
有消亡，次劫之初更始。“劫尽万有归‘我’自性兮，劫初‘我’又创生之。 ’’（ K ， 
7) 谓此。 


“计度中‘我’是时间”( X ,30)。“ ‘我’唯是无尽之时历 ”( X ，33)。 前后似相 
重复。注家谓前者如寿量，计人寿百岁等，人死亦尽，为有限之时间。后者谓无 
限而永恒之时间。梵文固是 K ‘一 字，而译文为“时间”与“时历”，已有分矣。 

(三） 

印度六季，唐人译为“春，暮春，夏，秋，冬，冬尽”。僧徒“安居坐夏”者，即 
安居以度雨季也。春日芳菲，故《歌》 云： “季兮，我为春之芳菲。 ” OT ，35) 论月， 
则以孟冬之月最佳。（见同颂）约当西历十一、十二月间，月圆在宿中， 
故名 A / drg ‘ Wa 。 古时计岁以此月力首，亦名故从义译，为“岁 

4 

之正月 ”。 
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释 


he 

裔 


1.14. 大战之车——广车也。古印度之制，四马两轮，御 

者与战士坐于车前。中载弓矢。车后为一空处，外 
表装备极坚。战士受伤，休息于此。此处译曰“车 
座”。阿琼那弃掷弓矢时，乃在车上此处也。后陀 
拏升天时，亦坐于此处。 

15. “巨人骨”灼 kajanya —— 角名 。克释拏尝斗杀一 
巨人，名巧 Accyami ，取其骨为吹角。 

“天施 加心加 ——阿琼那之角名。义为“天所 
施与者”。（此字佛典中音译调达，人名。） 

“親茶罗”尸 ⑽ ndra -角名。字义未详。 

16. “胜无涯”，“妙声”，“珍珠花”，皆螺名。 

30. “大弓” —— 阿琼那之弓，名竹节谓之 

# • 

G^ndl 0 

« _ 

VI.11. 坐具——吉祥草心^，印度随处有之，干之以藉 

地。数千年来，修行者唯用此草，故视为圣洁。虎 
皮不去毛。有译为獅皮者，有说为黑色鹿 
皮者。草上铺皮，皮上蒙布，以为跏趺处。 

X. 28. 金刚杵 hyra， 多五股，乃四圆刃而中一长锋。亦 

有三股、九股者，此处义为“雷电”。 

XI. 11. 鬉，花串挂颈项者，下垂胸前。 

17. 轮表世界，杖表执法，皆权威象征。 

XVH. 61. 机轮。如陶家轮。 
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释 木 

菩提树 ( XV ，1，2,3，) 


树名“阿湿婆他又名“荜波罗”树 pippala 。 拉丁名 ficus 
即佛教中所谓“菩提树”，吾华所熟知者也。析字义为 Aba “马 ”，㈣ a 


留系处”。神话谓琰摩界（即“死”界)祖灵乘尸如：^⑽之夜中，日神税驾此树 


下,故名。韦檀多派析字义，为，不”,明日”，留存”，谓宇宙虚幻，变 
灭无常，“无留存至明日者”也。亦成一说。 

参天大树，由一种子生，以喻可见之宇宙，由一不可见之超上大自在主 
生。说神主在天。故倒生。《史 诗》 中亦说为“梵树”或“宇宙树”。枝干喻梵金 
胎及凡有生者等。 “髙下溲布兮”，——“髙”谓在超物理界，“下”谓在物质界。 
芽茁喻五根境，即色、声、香、味等。蔓根喻有欲望之人生行业，原自上出，故 
“亦又低垂”。 

《史诗》中说宇宙树即“梵树’’凡两见，其立说与《数论》同。有颂云： 


“不显者种生 
我慢为树柯， 
五大为巨枝， 
永常生花叶， 
此乃古梵树， 
挥真实慧剑， 
破此执著网， 
无我所无我， 
47. 12—15) 


大为树之干， 
诸根茁芽眼， 
五唯为条枚， 
善果非善果。 
持养众生者， 
智者斫复析， 
起生老死者, 
解脱斯无疑。 


{Ma. Bha . A'sva 


此四颂直译。所谓“不显者”，即“自性”或“物性”也。具有萨埵等三德，亦 

i 

即是摩耶。“大”者智也（又名 matt nay khyh ti 等、。 由之而生我慢 
(又名 abhima na 等），我慢以下，生萨埵性者，五知根，五业根，与心（或名意 
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为十一谛。其答摩性者，五唯及五大凡十谛，今在无生物界摄。以“无 
着”之利剑斫之析之，则《薄伽梵歌》所同也。 

《黎俱韦陀》(及义 Veda 1. 24. 7) 说婆鲁拏 Varu/ia 界有树与此同。其下 

» • 

则死神与幽灵饮宴之所也。 (Rg. JO . W 5. i ) 其上则有双鸟与一甘芬之 

荜波罗。 (Rg. 5,54, U ) 《史诗》中又谓坏劫之时，有仙人（名 

• • « 

见超上大自在主，作儿童相，坐一永生树之枝上云。 ( Ma . Bha . Vana . 
JSS ，94) 其根从上垂，或者取相于榕树 wh ， 则非荜波罗矣。而《白净书》，1 , 

鬌 

9 ； VI 有说此树者，未详说为何树。另说《蒙査书》， I ，上， i ， 则上栖二鸟，一 
为“情命自我”，一为“超上自我” ，一 则啄荜波罗果云。 然另说为 audu^ara 
树者，亦见古事记中。《史诗 》（ A /«. Bha. Anu. J 03) 尝并出 三名： 
u nyagrodho dumbaro’ svatthah ”， 《歌》中所云者，固荜波罗矣。 

《黎俱韦陀》之说，与僭怯故有不同，《薄伽梵歌》此说，则和合二说者也。 
第一颂以“《韦陀》之颂赞”为叶，宇根原出于“覆荫”也。（《唱 
赞书》，1，4,幻知此则"韦陀明者”也。第二颂以下乃依《数论》而说者。 



征引（一） 


《歌》中文义前后相生，有当同读者，始可见制作之弘大与结构之精严。其 
与《摩诃婆罗多史诗》文字大同小异者，凡全颂二十六，半颂十二，其他散语， 
屡见不一见。《史诗》迄无华文译本，而治《史诗》原文者，南、北诸本虽异，于此 
等处亦易检寻，故不备录。然《歌》自《史诗》分出单行之后，本身被视为一《奥 
义书》 ，《静虑颂》 中云： “一切《奥义书》，皆如同母牛（中略），《歌》是所取乳，是 
上上甘露。”是且视为《奥义书》之菁华，故其资取古《奥义 
书》之处，或全颂或半颂文字相同者，兹并条出之。又有菩提留支论外道涅槃 
涉及此歌者，亦并录存，以备学者参考。 

章 I .颂 10. 克释拏教阿琼那以无上道自此颂始；即证“超上 

大梵' ——纵已证“超上大梵”者，仍有二 途：一 
知识 ，一 行业。 （111,3) ——行业一道高于舍弃行 
业之知识道。（ V ，2)——自 B ，39颂起，始阐明行 
业。 

16. 参《唱赞书》， VI ，2,2。 

19. (后半颂）“二者皆不知兮……”与《羯陀书》， K ， 
2，19,同文。 

20. (后 半颂） 与 《羯陀书》， B ，2，18,同文。 

29. “有人视彼如奇异兮……”与《羯陀书》， 5 ，7:“有 

人说彼为奇异兮……”同文。 

31. 以下凡两颂 （M ,35; XW ，47)， 皆说及“自法”。此 

外表之义为一己之职责，余详前“音译”达摩条。 
42、43,二颂连读为一长句。 

45, 三德 详见下 X IV ,5.20 o 

61. “合太和坐观我为最胜”，原文三言： 

说者谓此为全部《薄伽梵歌》秘旨。 

■ 
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69. 知识乃光明，无明为暗夜，参下 X IV ，11。 

72. 弥留时心思应当清静，见下 W ，5— ——此说 

亦见《唱赞书》， H 《六问书 》， Iff ,10。 

D . 4. 无为，参下 V ，8,9。 

9. 执著，冀乎得果，参下 X W ，6，] l 。 

13. 《黎俱韦陀》(以心 K . X . 们有云 ：“凡 不飨贤 

哲友人而独食者，斯为罪人。” 

《摩奴法典 UJS ) 有 云：“ 独为己私而炊 
烹者，唯食 罪恶； 祭祀之余乃贤者所食。” 

牺牲之余为甘露，见下 IV ,31。 

15. “大梵”，自商羯罗以下注疏，皆释作“韦陀”，以此 

释颂初二句固合，以释后二句则不合。独罗曼耨 
遮释作“自性”，则皆合。与下 X IV ,3, 义合； 与《史_ 
诗》 267, 沿）义皆通顺。 

17. 与下二颂一贾读。 

35. 此颂乃印度独立运动中之真言，合下 XW ，47。 

39. 《摩奴法典2,94)中有 云：“ 情欲不以享受 

而平，如火以加資油而盛。” 

42. “谓根为上兮……”与《羯陀书》、〗，3，10,同文。 

W .11. “敷座具于清净处兮……”与《白净书》， I ,10,大 

致相同。 

13. 此后二句义参下 V ，14。 

33. 知识之牺牲奉献，见下 K ，15; X VIII ,70。 

35. “更在我”三字极关重要，详内篇阿罗频多《疏 

论》 。 参下 VI 11，2,45. 

V .8,9. 二颂为一长句。 

13. “端直其身躯，头，项兮 "…/与 《白净书》， I ，8， 

大致相同。 

19. “ 自建于梵天”，义出《唱赞书》， n ，23，1，所谓“卓 
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立于大梵中者，乃得永生焉。” 

22. 与上1，14,同义。此谓“有始卒”,彼谓“有来去”。 
VI .7. 至上或超上自我，参下 X I ，22,31。 

13. 此静坐法由来甚古，参《白净书》， K ，8—10。 

18. 此章下29,30,47凡三颂皆同此意。期与至圣至神 

者合德，静坐乃不生弊病。 

20. 此颂至第23颂，一贯读下。 

26. 与《羯陀书》，1，3,3_4,同义，喻善御者使马就羁 
也。 

27. 参《弥勒书 》，VI , 《甘露滴奥义书》 
(Amrtanada 29} ——大致皆谓意志坚定而勤勇 

蠡 

者，六月已可有成就。 

29. 后半颂见《摩奴法典》中又《解脱 

书》 OCa/n i . i 0) 同文。《伊莎书》(六）皆义同而 
文字微异。 

44. 后半颂见《弥勒书》， VI ，22。《甘露滴书》 

(Amrtabindu _ Z 7) 有云： （此即上二七所举之《甘 

番 

露滴书》，“甘露”是“永生”义）“当知大梵有 二：语 
言大梵及超上大梵。语言梵道既修，则臻至超上 
大梵也。” —— 此所谓“梵道语言之域”，谓《韦 
陀 K 《奥义书》等。 

VI . 2. 参下 X I ，30; XVI ，20。 又《唱赞 书》， VU 1，4; 《蒙 

査书》，1，1，3。 

4,5. 诸《奥义书》相同 之说： 《蒙査书》， I ，1，3;《解脱 

书》，1，15;《六问书 》，VI ,4。 

“由此超神我，遂生有生命，心思与诸根， 

空、风、水、火、地，——持载宇宙者。” 

五唯与我慢及智慧为七谛，称 prakrti - vikrti ， 加 

鬌 嘩 

原本自性为八 ， astadhd prakrti ， 然以原本自性与 

• • • 
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其所生七谛为八而并列之，则无以见能生与所生 
之异，故《薄伽梵歌》代以“心思”为八，此与《数 
论》异撰。 

8. 以下五颂，释如何持载宇宙，一贯读。 

12. 参《僧祛论 》，X I : “喜忧阍为性，照造缚为事，更 

互伏依生，双起三德法。” 

19. 万有皆是涡苏天，参《史诗》 （^ n . 341 ， 33- 35 ； 
40) a 

23. 参下 K ,20 — 25。 

25. 参上 IV ,6;下 IX ,7。 

30. 参上 1,72。 

VII . 5. 参上 VE ，23,30;本章下 13; K ，25。 

6. 诸《奥义书》相同 之说： 《唱赞书 》， K ,14，1;《六问 

书》，置，10 ; (上 I ,72) 《弥勒书》， IV ，6。 

9. “小于极微兮……颜色如太阳，超乎黑暗……”与 
《白净书 》，I ,9,20,同文。 

11. “求者兮，终守贞洁……”与《羯陀书 》，I ,15,同 

文。 

16. 轮回之说，参下 K ,21;《大林间书》， IV ，4,6。 

27. 二道之说，早见于《黎俱 韦陀》 ，亦屡见于诸《奥义 

书》，而调和于《韦檀多经》中。参《大林间书》， V ， 
10； w ，2,15，16。 《唱赞书》 V ，10;《考史书》， I ， 

3。 Vedanta-sa •奴 • 3, 1— 6. 

K . 19. 参下 XVI , 26— 28。 

21. 参上 I ，42_44; VI ，41; VI ，23; VI ，16 — 25。《大林 
间书》。 

22. 参 basvatakosa 100,292：——得所未得曰 Yoga, 

保所已得曰 ksema^ 

X .35. 颂因陀罗之唱赞，参《黎俱韦陀》，（如^ VI 

秦 
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46, 1 等）。 

42. 此义本之《黎倶韦陀》(/6 义 V . X 90. 力；亦见《唱 

脅 

赞书》，见,12,6 0 

X 1.4. “瑜伽自在”即“瑜伽主”，亦见下 X \1，75。 

34. 此答上 I ,6,阿琼那之问。 

37. 此颂分九层说。“超彼”参下 X I ，12。 

38. 此颂分七层说。 

40. “遍是”“遍覆”义，见《蒙査书》， E ，2，12;《唱赞 

书 》， VH ,25。 

46. 此颂与前第17颂见为一片光芒者，义非重复。 

55. 商羯罗疏，谓此颂乃《薄伽梵歌》全书主旨。 

X H . 颂3、4为一句。 

颂6、7为一句。 

颂18、19为一句。 

20. 以上七颂，说有所亲爱，盖就敬爱瑜伽云然。上 

K ,29所云干众生无爱憎，盖就知识瑜伽而言。二 
者非矛盾。 

X K .6. “忍’，意见下 X W ，33 a 

13. 参《白净书 》， K ,3；11；14；16„ 

15. “远迩”义参《伊莎书 》，V ^蒙査书 》， If 

16. “无分”，为 一也。 参下 X V n ,20. 

17. “光之光”，参《大林间书 》， W ,4,16;“超出暗阴”， 
参《白净书》， H ，8。 

25. 回参 IV ,39。 

27. 回参 W ，20。 

28. “戕贼”谓堕于物欲也。回参上 VI ,5,6,7。 

X IV .5. 三德之说见《史诗》(如吨 / M ) 亦见《摩奴》 

X I ); 三德之相互，亦见《史 诗》 U . 醜 沉并 
Kd . )( 前 Vl ，12 条下）。 
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14. 参 （以士. Ka . 44)。 

16. 萨埋等业相，见下 X VK ， 23 —25。 

19_ 回参 n ,45。 

26. 成梵道而人涅架也。参上 B ，72;下，\ M .53。 

X V.L “谓……”——谁谓？ “宇宙树”之说，早见《韦陀》 

中， 亦见古 《奥 义书》中 ： （灰/>, V . — X , 135, 1 ；L 

* 

164、22 iV . 54, 12) ( Atha . V . —. V 4, 3； XIX 39, 6) 
《羯陀书》， a ，6, l ; 《白净 书》： M ，6 Q 等。 

4. “我将”二句，《韦檀多》诗句也。 

6. “彼处日不临，月不照，而火不炬兮……”与《羯陀 
书》， V ，15; 《白净书》， VI ，14,同文。 

7. 永恒一分，如瓶空；说亦见《韦檀多经 》I . <5, 27; 
43。 

12. 回应本章前 S ; 前 VI ，8,9,10,皆同此意。 

15. “唯我为由诸《韦陀》，以知者兮……”与《解脱 
书》， X X I ，同文。 

下半颂见《解脱书》。或谓《薄伽梵歌》时代，尚无 
《韦 檀多》 学，遂疑此颂为窜入者。实则“韦檀多” 
一名，早见于其他《奥义书》中，《蒙查书 》， M ,2,6； 
《白净书》， VI ，22。 故可毋疑。 

X VI. 说智说理，自第七章起，至上章论变易者，非变易 

者。归极于至上补鲁洒，止矣。其次论智者愚夫之 
别，已于玖章，十一，十二两颂发其端；而三德以 
萨埵性为低等自性与高等自性间之一中介者，必 
且销融而返于精神之源，然则发展萨埵性，直至 
其充满精神之光明，静定而悦乐，乃为上达之本。 
必说此而后全书总结于第十八章,斯美满圆成。 

1. “坚定修知识瑜伽”，又可释为坚定修知识“与”瑜 

伽二者。 参上 IV ， 41 ， 42 。 
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自克，自制也 》 《史诗》 J 卯 一 以“宽 
恕” ，“ 坚定”等二十五至三十善行归之。其“真诚” 
又摄十三善行。此种分类，多无一定。 

8. 释此颂颇有多说：一说“交合”，为三德之相合；另 

说为雎雄 之合； 另说为因缘之合，则据上 I ,14, 
R 、 Mcmu 3. 烈)，说“食从雨得”云云。从摩闼婆疏 a 
另说则据《泰迪书》， I ，1:“由彼‘自我’而有空。 
由空而有风，而风而有火……”则亦因缘之说。 

11. “如是”， 如云: 人生以享乐为目的。古有其说。 

x W . 古之设教者，鲜不平实 。VI ,16、17,教人如何调 

摄，此章更教人拣择食物。而第七章智理之辩，至 
此章讨论始毕。 

10. 食物清净，则身心随之清净。盖古训也。参《唱赞 

书》， X X VI ，2。 

14. 参 （Manu 11, 236 )。 

15. 参 （ Mam / 4.138)。 

23. 此真言也，诸书之说多不同。参《六问书 》，V J 羯 

陀书》， I ，15至17。《泰迪书》，1,8。《唱赞书》1,1。 
《弥勒书》。 VI ，3， L 《晻声书》全。 

XVI. 此章总结全《歌》，乃作四分： 

一、 颂1 一 39,论功德，心思，行业。 

二、 40—48,说自性与自法。 

三、 49 一 56,说趋无上秘密之途。 

四、 57—78,开演无上秘密之教。 

而 V ，13,说“自无所为，弗使他有 营”； K ，28,教 
“修弃舍以自靖”， W ，20,说“营营举措诸 业”; 
XI ，11，且说“尽捐诸行之果”。——凡此若离若 
合，皆仍待 阐明。 

1. “退隐”属外表生活，“弃绝”属内心生活。《奥义 
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书》于此，多说外表者。如《解脱书》丨；《摩诃那罗 
书》 X ，21; 《蒙査书》1，2,6;《大林间书 》IV ,4,22。 

11. 参前 I ，5。内中弃绝，而仍有委诸神明之行业，斯 
无业缚矣。 

20. 参《大林间书 》IV ,14,19— 20。《羯陀书 》I ,4，11。 

23. 此颂乃行业无为之真谛。回参 IV ，17,18。 

36. 此颂后半与第三十七颂为一句。 

40. 《摩奴法典 KMarm 50; S 9—9 J ) 中，萨埵 

性更分上、中、下三品，上品解脱，中品生天云。 

41. 回应上 IV ，13所说。至44。自性生职分不同，数见 
于《史诗》。 180^ 211; Sdn . 188 ；Asva 39, ID 

49. 此颂以下总括全书主旨，至六十六，最为精采。 

54、55,两颂乃本书最明晰之决定义，异于他派思 
想者。 

57. 智慧即平等性智 a 作事业而不存果报之想，回参 

I ，49; V ,13 9 颂65、66,至秘之言，尽此二颂。 

70. “研咏”，即“奉献以研经，以学能”，回参上 IV ，28。 

(按 ：以 上与诸《奥义书》或全部相同，或相同而微 
异之处，大致具备。但有一事可研资究者，即 
诸《奥义书》中之“无明”一字 （ avidya )， 在 
《歌》中乃代以“摩耶” ( m 卸 a )， 或“无知 ” (aiS 
Sna )。 然则《薄伽梵歌》虽全部承袭诸古《奥 
义书》之精神哲学，其时亦在此“摩耶”一字 
代替“无明”一字行世以 后也。 而“摩耶”最初 
乃见于《白净识者奥义书》 IV ，10,见前。） 
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征引（二) 


元魏菩提留支译提婆造 ：“释 楞伽经中外道小乘涅槃论”。其第 
十二外道，即指此《歌》^ 文云： 

问曰： 

“何等外道说见自在天造作众生名涅槃？” 

答曰： 

“第十二外道摩陀罗论师言那罗延论 师说： 

“我造一切物，（参《歌》 K ，13; X ，8,15,20。） 

“我于一切众生中最胜， （ II ，61。） 

“我生一切世间有命无命物 ，（ K ，10; XI ,43。） 

“我是一切山中大须弥山王 ，（ X ，23。） 

“我是一切水中大海， （ X ，24。） 

“我是一切仙人中迦比罗牟尼， OC ，26。） 

“我是一切药中穀，（按 ：此句 《肷》中无文，疑即 K ，16之第 二句: 

“我”为祀祖所荐兮，“我”为药英。） 

“若人至心以水，草，花，果供养我，我不失彼人，彼人不失我。 

(K 26； VI ，30。） 

“摩陀罗论师说那罗延论 师言： 一切物从我生，还没彼处，名为涅槃。 
( K ，7) 是故名常，是涅槃因。” 


(按： 《薄伽梵歌》胜义，至今世几于阐发无遗，然其考据研究，窃意 
犹有未尽。此条姑附存于此，乃极有研究价值之一橛史料。唯愿治 
佛学者，按此《歌》求之，则沉沉大藏中，类是必有可发现者也。） 
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